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( 1 ) Die Erkenntmsmetaphysik im Gesarntzusammenhang plotinischen 
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(2) Y mminaimmis Interpretation von Brahmasutram 2,2,42-45. Ei- 
ne Untersuchung zur Pancaratra-Tradition der Ramanuja-Schule. 
[ShOAW 274/4 = VKSKS lOJ. Wien* Osterreichische Akademie der 
Wissensehaften, 1971 135p 

( 3 ) Strukturen yogischer Meditation Untersuchungen zur Spiritualitat 
des Yoga. [ShOAW 322 = VKSKf^ 13J Wien. Osterreichische Akade- 
mie der Wissenschaften, 1977 . 244p (p 135-162 = [ 58 ]). 
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trat: Der Indologe Gerhard ()berhammer“ m der Tiroler KulturzeitschriftZ)a.s* 
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trags „Mythos woher und wozu? Zur Rationalitat des Mythos“ (s [60]) und 
einer Kurzbibliographie veroffentlicht Eine ebenfalls bis 1987 reichende, aber 
urnlassendere „ Bibliography Gerhard Oberhainmer“, emgeleitet von einer 
Kurzbiographie, hat Anand Ainaladass seiner englistjhen Ubersetzung von 
ausgewahlten Sehriften des Jubilars (s [9]), die als ..Editor’s Introduction'' 
(p vii xix) auch erne Wurdigung seines Schaffens enthalt. auf p 140 - 144 bei- 
gegeben Ini vorliegenden aid Vollstandigkeit hin von ( Jilodwig H Werba an- 
gelegten Schrdtenverzeichnis weiden die folgenden Abkurzungen verwendet 
A AW - A nzeigerfvr die A Hertnimamv^emchaft ( Innsbruck) A Lli ~ A dyar 1 a- 
hrary Hullehn (Adyar, Madras) AlmOAW - Ahnanach der ()>sfeneichi,schev 
Akademie der Wo^^semchaften (Wien) HFI ~ Bulletin d 'etuden iridiennes ( Pans) 
BK(rA - Beitraye zur Kultnr- und (reistengeHchichte Aniem (Wien) DO A W - 
Denk, sehriften der phiUh^ophm'h-hhstoriiichen K/as,se der Onteneiehn^chen Akade- 
mie der Wimnsehaften (Wien) IBK - Inmhrueker Beitrage zui Kutturwi<^>sen- 
schajt { I nnsbruck) I ndT - 1 ndologica Taunnentna (Torino) PDNBL = Puhli - 
rafiorhs of the I)e Nohih Benearch Library (Wien) SbOA W = Sitzumpd)erichte de? 
philO'SophiHch-hiHtoriHvhen Kla<s,se der Oftterreirhivchen Akademie der IT/N.srw- 
srkaften (Wien) VKSKB = Verofjentliehungen der Kommif^Hiori fur Sptarkeri 
und Kulturen Sudamem WZKS(()) = Wiener Ze it hc hi iff fur die Kunde Sud{~ 
und (),st)a,siens und Archie fwt indi^sche Philo,sopfne ZKTh = Zeifsrh/nft fur 
kafholisrhe Theologie (Innsbruck) Die voin Jubilar ubei einen Zeitrauin von 
nuninehr uber 20 Jahren entwu^kelte Religionshenneneutik bildet den (k'gmi' 
stand und Bezugspunkt eines (iroBteils der 22 Beitrage zu Hermeneutic,^ of 
Encounter Essays in honour of (ilerhard Oberharnmer on the occasion ol his 
Ordh birthday, edd EX D\Sa - R Mesoi'ita [mViV/. 20 |. Vienna 1994 
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(^4:'^ ^IcitQTidliBn z%LT G€schich>t€ der RcL'ntdfiuJct-Sch'ule I. Parasarabhattas 
Tattvaratnakarah. [SbOAW Z4Q = VKSKS 14J. Wien. Osterreichisehe 
Akademie der Wissenschaften, 1979 . 258p. 

( 5 ) Uberlieferungsstruktur und Offenharung. Aufrifi einer Reflexion des 
Phanomens im Hmduismus mit theologischen Anmerkungen fvon] H. 
Waldenfels. [PDNBL, Occasional Papers 1]. Wien: Institut fur Indo- 
logie der Universitat - Sammlung De Nobili, 1980 . 55p. (p. 11-36 = 
[ 9 ], p. 1-23) 

( 6 ) Wahrheit und Transzendenz. Ein Beitrag zur Spiritualitat des 
Nyaya. [SbOAW 424 = VKSKS 18] Wien: Osterreichische Akademie 
der Wissenschaften, 1984 . XV + 256p. 
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sional Papers 4]. Wien: Institut fur Indologie der Universitat — Samm- 
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( 9 ) Philosophy of Religion in Hindu Thought, tr. & ed. A. Amaladass. 
[Sri Garib Dass Oriental Series 93]. Delhi: Sri Satguru Publications, 
1989 xxii + 149p. (p. 1-23 = [ 5 ], p. 11-36, p. 24-34 = [ 50 ]; p. 35 51 
= [ 55 ]; p. 52-65 = [ 49 ]; p, 66-85 = [ 57 ]; p 86-96 = [ 51 ]; p. 97-1 15 
= [ 52 ]; p. 116-139 = [ 62 ]). 
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(12) Zur Beziehung von Feuer und Prana in den vedischen I^pani- 
saden. In: Ammann-Festgabe, hrsg. von J. Knobi^ooh. I. Teil [IBK 1 ) 
Innsbruck 1953, p. 27-35. 

(13) Die metaphysische Frage bei Plotin In. Natahcium Carolo Jax 
oblatum, hrsg. von R. Muth. Bd. 1. {IBK^. Innsbruck 1955, p. 41-49. 


Keine Aufnahme in die folgende Liste fanden die vom Jubilar zur 17 
Auflage dev Brockhaus EnzyhlopUdie von 1969-1974 geleisteten Beitrage und 
die yon ihm fur den ersten Band des Lexikons fur Theolog'ie und Kirche 
(Freiburg 1993) verfaBten Lemmata uber Agni, Ananda und Avatara. 
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DIE KOSMOGONIE VON RV X 72 


Von Harry Falk, Berlin 


1. Former! philosophischer Auseinandersetzung 

Die wenigen kosmogonischen Gedichte philosophischer Natur sind 
vor allem in einem der jungsten Teile des Kgveda (RV), im zehnten 
Mandala, zu fmden. Die inhaltlichen Unterschiede zu den alteren Tex- 
ten legen die Vermutung nahe, dieses Genre konnte erst sehr spat 
entwickelt worden sein. Die einzelnen Stufen der Kosmogonie erschei- 
nen nicht alle in jedem Text, dennoch ist eine gewisse Einheitlichkeit 
der Gedanken nicht zu verkennen. Eines der wichtigsten Lieder dieser 
Kategorie ist RV X 72; denn hier ist der Ablauf der Weltentstehung 
auf den ersten Blick wenig smnreieh angeordnet. K.F. Geldner sprach 
von einer „Reihe widersprechender Theorien“ (RV-Gbersetzung III/ 
250) und H. Oldenbehg gar von einem „mystische[n] Wirrsah' (Noten 
11/275). Zuletzt erkannte W. Doniger O’Flaherty 1981 in den neun 
Strophen „a desparate series of eclectic hypotheses (perhaps quoted 
from various sources)“‘. P Thieme hat dann 1986'*^ die Widerspruche 
als Ausdruck ernes „Streitgesprachs“ erklart: „Die einzelnen Sprecher 
widersprechen sich scharf- sei es in Einzelheiten, sei es in der Gesamt- 
auffassung“ (p. 174). Sollte dies zutreffen, dann lage in RV X 72 der 
erste Beleg philosophischer Disputationen vor. 

Die philosophischen Systeme Indiens zeigen im Laufe ihrer Ent- 
wicklung eine Tendenz vom 8pielerischen hin zum Absoluten, ja Into- 
leranten. In den Upanisaden geht es uberwiegend nur darum, ein in 
sich stimmiges Bild zu entwerfen. Disputationen sind nicht argumen- 
tativer Schlagabtausch, sondern der Versuch, den Gegner mit neuen 
Gedanken zu verbluffen, um ihn so zum schweigenden Eingestandnis 
seiner Unterlegenheit zu bewegen. In spateren Jahrhunderten werden 
die Argumente gegeneinander abgewogen, und wenn dies zu keinem 
Ende fuhrt, versucht man das gegnerische System verbal zu desavou- 
ieren. G. Oberhammer hat eine dieser Haltungen einmal mit dem 


* Wendy Doniger O’Flaherty, The Rig Veda An Anthology Har- 
mondsworth (Penguin Classics) 1981, p 38 

2 Paul Thikme, Zu RV 10 72 In Annkmarie Etter (ed.), o-o-pe-ro-si 
Festschrift fur Ernst Risch, Berlin - New York 1986, p 159-175 
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Diktum beschrieben. „was ihr bier lehrt, ist genau das, was auc*h wir 
lehren. Nur lehren wir es besser und ohne Fehler“*^ Ublicherweise geht 
es im RV beim Thema Entwicklungsgeschichte des Universums weni- 
ger um logische Stringenz als um die Sehonheit der Formulierung. 
Lucken im System werden mit groBzugiger Geste abgetan als notwen- 
diges Beiwerk menschlichen Rasonierens. Wenn der Asthetik (Jlenuge 
getan ist, dann wirkt die Dichtung. Der Gedanke „Wir lehren besser 
und ohne Fehler“ scheint dem rgvedischen Dichter im allgemeinen 
fernzuliegen. Ein „Wir dichten schoner, auch mit Fehlern“ paOte bes- 
ser zu seinem erschlieBbaren Selbstverstandnis. Wenn also RV X 72 
ein Streitgesprach darstellte, dann lAge hier eine Teohnik des Argu- 
mentierens vor, die auBerhalb dieses Liedes erst viele Jahrhunderte 
spater ublich werden sollte. 

Der folgende Beitrag zu Ehren Gerhard Oberhammers soil zeigen, 
daB die vielbeschworenen Widerspruche nicht existieren. Das Gedieht 
folgt ganz im Gegenteil in alien seinen neun Strophen denselben Leit- 
mustern. Der Beitrag m^)ge auch als Dank verstanden sein fur die 
Einladung, an seinem Institut ein Semester lang den Geist der Wiener 
Schule spuren zu durfen, die fur die Erforschung der indischen Philo- 
sophic so Grundlegendes leistet. 

Der kommentierten tlbersetzung (§2) sollen t'^berlegungen zur 
Entstehung des Gedichts (§3) folgen. Eine Analyse der Theogonie 
bildet den AbschluB (§4). 


2. RV X 72. Ubers etzung und Kommentar 

2.1. devdnam nu vaydm jand, prd vocdma vipanydyd / 

ukthesu sasydmanesu, ydh pdsyad uttare yuge // 1 // 

,Der Gbtter Geburten wollen wir verkunden, in [geistiger] Erregung, 
wahrend die Preislieder vorgetragen werden, damit** [sie auelij jemand 
[noch] in der/einer folgenden Generation erschaue ‘ 

Bei der Deutung von vipanydya folge ich T. GotcY*, dessen Ablei- 
tung von der W^urzel vip mit Suffix -a/nyd- zeitgleich auch (h Dtnkki.,*^ 


3 Oberhammer-53 97 

VgL Heinrich Hettrich, TJntersuchungen zur Hypotaxe irn V'^edi- 
schen. Berlin - New York 1988, p 623. 

32 Rgvedisch mpanya-, vipanyH- und vipanynmahv I I.l 

^ of Metanalysis in Indo-European. In 

Calvert WATKms (ed ), Studies m Memory of Warren Coweill (1929 -1985) 
Berlin - New York 1987. p. (7-37) 18. der die Entstehung der Wurzel pan 
analysiertes m-pan-y° (anstatt mp-any°) zuruckfuhrt 
Ueitere Beispiele zum Typus der -ai^j/d-Prasensstamme (ohne Erwahnung 
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vorbrachte, beide ohne zu wissen, dafi A. Weber schon 1845 dieselbe 
Analyse publiziert hatte'^. Thiemes Versuch, ein Verb vi+pan „sich 
[wetteifernd] bemuhen“ fur das Vedisehe anzusetzen, uberzeugt 
schon deshalb nicht, well auch Gbtter wie die Maruts oder die Asvins 
dann untereinander „wetteifern“ muBten. Dies mutete Goto (p. 281) 
zurecht seltsam an; wurde es doch bei diesen GOttern einen Charakter- 
zug voraussetzen, der ihnen sonst vollig fremd ist. 1992 hat Th. Ober- 
LIES* versucht, im viermaF belegten Asg. des Pras.~Part. pdnipnat- die 
von Thieme angesetzte Wurzel^a7^ „sich [wetteifernd] bemuhen“ auch 
auBerhalb der vipanyd-Yormen nachzuweisen. Der so bezeichnete So- 
ma soil sich, hier aber offenbar ohne jede Art von Wetteifer, „heftig 
abmuh[en], durch die Seihe zu kommen“. Schon sachlich macht diese 
Vorstellung Schwierigkeiten, vor allem wenn man RV IX 86,47b ver- 
gleicht, unmittelbar auf eine pdnipnat-^teWe folgend, wo die „raschen 
Fahrten“ des gelautert werdenden Soma „ununterbrochen weiter- 
[gehen]“*^*. Geldners „schreiend“ erscheint dagegen viel glaubhafter; 
hat es doch im (ebenfalls im neunten Buch) haufigen kdnikrad- eine 
formale wie semantische Parallele. DaB eine Wurzel pan ,preisenS die 
sonst die Tatigkeit der Dichter charakterisiert, auch fur Soma ver- 
wendet wird, erklart sich uber Stellen wie RV IX 7,6c rehho vanusyate 
matt I I „Der Barde [= Soma] wetteifert mit der Dichtung“ (Gelb- 
neh)^‘ 

Fraglich scheint, ob yugd- in diesem Lied schon den Gedanken 
eines „Zeitalters“ ausdruckt. „Weltalter“ von unterschiedlicher An- 
zahl erwarteten bislang alle Interpreten. Doch bietet der RV an keiner 
Stelle einen Anhalt fur diese Sicht*^. vStattdessen findet sich yugd- 


von v'lp-anyd-) bei Johanna Narten, Die vedischen Praseusstamme hrnayd-, 
hrniyd- und Verwandtes MSS 41 (1982) 139-149, p 142 

^ Albrec^-ht Weber, Yajurvedae specimen cum commentario Diss Vra- 
tislaviae 1845, comm, p 10, ebenso Loins Renois EVP 8 (1961) 50 und 
Thomas Burrow, The Sanskrit Language London 1973, p 129, Den Hinweis 
aul diese Autoren verdanke ich, wie viele Verbesserungen und Anregungen, 
memem Freund Chlodwig Werba prdyo yadd siuyate citrakdro, naikena prstam 
oarnah kena pistah / 

« Thomas Oberlies, Idg ^pen~ ,sich abmuhen' im VWischen. HS (= KZ) 
105 (1992) 16f 

^ RV IX 67,29a, 85,11c, 86,31d, 46c, deren Kadenz jeweils von pdnipna- 
tam gebildet wird 

RV IX 86,47ab prd te dhara dlty dnvdm mes,ydk, pujiandsya sarnydto 
yanti rdmhayah / 

Die Semantik von pdmpnat- wird ausfuhrlich erortert in der Disserta- 
tion von Christiane Schaefer uber das Intensivum im Vedischen, die ebenfalls 
keinen Hinweis fur ein „sich (wettstreitend) abmuhen‘‘ entdecken kann 

Vgl Boris 0<iiuiBS:NiNE, Les correspondants de vedique yuj- et yoga 
dans le vocabulaire et les themes poetiques indo-europeens BSL 79 (1984) 
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dutzendfach im Sinne von „Generation‘% was Geldner mit „Ge- 
schlecht“ ausdrtickte, so er nicht unter dem EinflufB Sayanas von 
„Zeitalter“ sprach. Wie „Generation“ bezeichnet yugd- im RV sowohl 
Paare von Menschen, die handeln und sich fortplanzen, wie auch die 
Lebenszeit dieser Paare. Im RV ist das haufigste Attribut dieser „Ge- 
nerationen“ mdnusa- bzw. manusyd-^^. Dlrghatamas wird nach seinem 
Verschwinden in der zehnten Generation wieder erschemen (RV I 
158,6b damme yuge); RV VII 87, 4d kennt innerhalb der Familie eine 
spatere Generation (yugaya . . . upardya) Zweimal findet sich wie in 
RV X 72, Id auch noeh uttara< in RV X 10, 10a bedauert Yama, daB 
spatere Generationen (uttara yugdni) Inzucht zulassen werden, und in 
III 33, Sab, der wichtigsten Parallele fur unsere Strophe, fordern die 
Flusse den Seher Visvamitra auf, sein Wissen um Indras Taten weiter- 
zugeben* etdd vdco jarifar mdpi mrstd, d ydt te ghosan uttara yugdni / 
„Dieses [sc. soeben ausgesprochene] Wort soils! du, Sanger, nicht 
vergessen, das kiinftige Geschlechter von dir horen sollen“ (Hettrk’H, 
op. cit. [n. 4], p. 593 nach Geldner), Vor diesem Hintergrund ist es 
schwer, uttare yuge auf etwas anderes zu beziehen als auf eine „kunfti- 
ge Generation”. Damit wurden zumindest an dieser Steile die „WeIt- 
zeitalter” hinfallig. 

Halt man sich den Doppelsinn vor Augen - einmal die aufeinander 
folgenden Paare und dann deren Lebenszeit -, dann ist es moglich, 
auch alle anderen Stellen im Lied mit ,Generation' wiederzugeben. Da 
bis zu dem ersten Sterblichen alles Entstandene unsterblich ist, gibt es 
trotz der Mutationen des Seienden nur eine einzige zeithche (hmera- 
tion, die „erste Generation der Gotter”, die erst dann von einer zwei- 
ten abgelost werden kann, wenn das Sterben beginnt, also mit dem 
Erscheinen des Aditya. 

Es scheint erlaubt, ukthesu sasydmdnesu auf den ersten wie aui'den 
zweiten Pada zu beziehen. Im ersten Fall konnte ein Kontrast zu 
anderen ukthds bzw. siiktds beabsichtigt sein: wahrend zeitgleu h auf 
dem Opferplatz andere ukthds rezitiert werden, machen sich die Philo- 
sophen daran, ein kosmogonisches Sukta zu verfassen, welches Ixm 
anderer Gelegenheit den Jungeren weitergegeben werden soil. Die 
zweite Moglichkeit schlielBt die neue Komposition in die ukthan mit 
ein: , damit [sie auch] jemand [noch] in der/einer folgenden (Generation 


^^1~1^3’ P* 148. ,,I1 est un fait que yugd- au sens d’ «age cosmique» est unc 
innovation post-rgvedique dont on voit seulement les debuts dans le Hgve- 
da Die fruheste Liste der vier Yugas mit den Namen pusya- (= kah~), dvapa- 
ray kharva- (- treta-) und krta^ erschemt in SB V 6,5. Falls dieses SchluBstuck 
zeitlich nicht weit vor dem folgenden Adbhutabrahmana entstand, ergibt 
sich als fruheste Entstehungszeit die Epoche der Maury as. 

manus^yd in RV I 92,11c; 124,2b und mdnusa in I 103,4a, 144,4d, II 
2,2c; VI 16,23a, VIII 46,12c; 62,9b; IX 12,7c; X 140,6d 
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erschaue, wahrend [im Unterricht oder bei Feiern] die Preislieder vor- 
getragen werden‘^^, 

2.2. hrdhmanas pdtir etad, sdm karmara ivadhamat / 
devdnam purVtye yuge, ^satah sdd ajayata //2// 

,Brahmanaspati schmolz diese wie ein Schmied zusammen. In der 
ersten Generation der Gotter entstand das vSein aus dem Nichtsein.‘ 
Thieme ergtozte nach etd ein td, ohne Not^ wie mir scheint: ein 
schleiftoniges etd ware ausreichend. Was sich hinter diesem Plural 
verbirgt, ist hochst umstritten. Am ehesten ist an die „Geburten der 
Gotter“ aus Strophe 1 zu denken^®, was wiederum identisch ware mit 
den „personellen“ Generationen der Gotter, weshalb die Erganzung 
yugdni am naturlichsten anmutet^^. Sachlich scheint der bruchlose 
tibergang von einer Form des Seienden in die nachste angesprochen zu 
sein, was sich einmal auf die Rsis und die Weitergabe ihres Wissens in 
Id bezieht, aber auch als Thema in 2cd fortgefuhrt wird 

Das Verb sdm+dhmd wurde sachlich zumeist miBverstanden. 
Wenn wir uns einen Schmied vorstellen, der „zusammenschweiBt“, 
dann gehen wir von einem Verbinden zweier oder mehrerer vorliegen* 
der MetallstUcke auf dem AmboB aus. In RV X 81,3 erschafft Visvak- 
arman Himmel und Erde scheinbar aus dem Nichts^’, so daB mit sdm-^ 
dhma nieht das Zusammenschmieden von Materialen gemeint zu sein 
scheint, sondern das Herausschmelzen etwas bislang nicht Vorhande- 
nen aus dem amorphen Rohmaterial. Visvakarman gleicht einem Ver- 
hutter, der das Erz im Schmelzofen in Metall und Schlacke trennt bzw. 
das im Ausgangsmaterial verstreute Erz „zusammen‘' fugt, mittels 
Hitze, die er mit seinem Anfachen fordert. Unsere Strophe beschreibt 
also, wie Brahmanaspati aus einer undefinierten Masse, dem dsat-, die 
ersten Erscheinungsformen der Gotter „ausschmolz“. 


So Jkan Varknnk, Cosmogonies VMique Pans - Milano 1982, p 208 
„afin que, lorsque les hymnes seront chantes on (en) ait la vision, a Tavenir^ 
luid Hkrtha Krick, Das Ritual der Feuergrundung (Agnyadheya) Wien 
1982, p 283 „sodaB sie einer (auch) in einem spateren Zeitalter (noch) sehen 
kann, wenn die Preishymnen rezitiert werden“ 

8o Sayana, Jarl Charpentier (Die Suparnasage Untersuchungen zur 
altindischen Literatur- und Sagengeschichte Uppsala -* Leipzig 1920, p 386), 
Hanns- Peter Si^hmidt (Brhaspati und Indra ITntersuchungen zur vedischen 
Mythologie und Kulturgeschichte Wiesbaden 1968, p 123), Joel P Brkre- 
TON (The Rgvedic Adityas New Haven 1981, p 242) und Jean Varenne (op. 
cit , p 208n. 3) 

Das enge Verhaltnis zwischen Brhaspati und den aufeinanderfolgen- 
den Generationen ergibt sich auch aus RV II 26,3. An die yugdm dachte 
schon Hertha Krick (op cit , p 283n. 703) 

RV X 81,3cd sdm bdhuhhydni dhamati sdm pdtatratr, dydvabhumT jand- 
yan devd ekah // 



6 


H Falk 


Thieme sieht „Dinge“, die „zusammengeschmiedet“ warden und 
spricht von einem „Weltalter, das fruher war als das der Himmli- 
schen“; doch ware bei einem Vergleich mit pvrvyd- der Ablativ statt 
des Genitivs zu erwarten, wie RV X 97,1b devebhyas triyugdvi pvrd 
zeigt‘*: „drei Generationen vor den Gottern“ sollen die Pflanzen ent- 
standen sein, was etwas anderes ist als ,,drei Zeitalter vor den (lot- 
tem“. Thieme beruft sich einzig auf RV X 129,6c arvag devd a^^yd 
visdrjanena, was er mit „diesseits sind die Himmlischen von der 
Sch6pfung dieses [Alls]“ wiedergibt (op. cit. [n. 2|, p. 169); er konstru- 
iert also arvdk mit dem Instrumental. Geldner faBte den Instrumen- 
tal aber ganz anders auf: „Die Gotter (kamen) erst nachher durch die 
Schopfung dieser (Welt)“ (RV-Ubersetzung 111/361)*^’. Normalerweise 
wird arvdnc- mit dem Ablativ verbunden^^^; doch soli nach den Worter- 
buehern auch der Instrumental belegt sein, u. zw. neben RV X 129,6c, 
also Thiemes Zeugen, noch in der Atharvavedasamhita: end, pard ekena 
durndsam cid arvdk (AV V 1 1,6b), was W. D. Whitney, indeni er "^pdre- 
na statt pard ekena las, mit „there is something, hard to attain, hither- 
ward from what is beyond^ (AV-tJbersetzung 1/238) wiedergab, also 
ganz im Sinne der kosakdra^. Ch.R. Lanman hat jedoch in seiner An- 
merkung dazu der auch von Whitney als Alternative vorgeschlagenen 
Tilgung von end als „intrusion“ mit Recht den Vorzug gegeben und 
so — mit pard i.kena als weiterem Beleg der im RV bestens hezeugten 
Prapositionalphrase pards + Instrumental (s. DelbrI^(^k, p 138) - 
ubersetzt: „beyond [that] one thing, [is] something hard to get at . 

[if you start] from this side [of them]“. Damit ist einem arvdk mit 
Instrumental der Boden entzogen und die AuffassungGELONKHs b(\sta- 
tigt. Ein „Zeitalter vor den Gottern“ laBt sich dem RV nicht abgewin- 
nen, vor allem nicht, wenn in ihrer eigenen Generation etliches andere 
entsteht, bevor die Gotter selbst auftreten, wie dies die folgende Stro- 
phe deutlich macht. 

2,3. devdnam yuge prathame, \satah sdd ajdyata / 
tdd asd dnvajdyanta, tad uttandpadas pdri jl^H 
,In der ersten Generation der Gotter ging aus dem Nichtseiendeii duvS 
Seiende hervor. Dem [Seienden] folgend wurden die Raume geboren, 
aus dem [Wesen] mit nach oben gekehrten FuBen wiederum das [Scu- 
ende].' 

Thieme faBte uttandpad- als „Gebarerin“ auf, womit er (jIkldners 
Anmerkungen zur Stelle ubernahm. Das Epitheton erklarte er kuhn 


VgL auch RV X 53, Id. 

19 Vgl. Alfred Hillebrandt, Lieder des Rgveda, Gottingen - Leipzig 
1913, p. 134* „Die Gotter sind diesseits durch seme Schopfung“ 

20 Siehe Bertold DelbrCck, Altindische Syntax. Halle 1888, p 113 
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mit einer „Kniegeburt“ (op. cit. [n. 2], p. 169). Dieses Wesen namens 
uttandpad- ist bei Thieme eine eigenstandige Gro6e, bei W. Norman 
Brown^^ identisch mit dsat-, wahrend Varenne wie schon Geldner^^ 
dahinter Aditi vermutete (op. cit. [n. 14], p. 208 mit n. 5). Bei Doniger 
O’Flaherty (loc. cit. [n. 1]) wird die Stellung der angeblichen Gebare- 
rin in zwei Richtungen gedeutet, als „a position associated both with 
yoga and with a woman giving birth (. . .), with feet stretched forward, 
more particularly with knees drawn up and legs spread wide“. Das 
Hapax lafit jedoch gar nicht erkennen, ob es maskulin oder feminin ist. 
Eine nahere Betrachtung des Begriffs uttdnd- scheint nOtig, um mog- 
liche MiBverstandnisse auszuschlieBen. 

2.3.1. Zur Bedeutung von uttdnd-^^' Ausgehend von einer Ableitung von 
der Wurzel tan setzte das PW (1/895) eine Bedeutung „ausgestreckt, 
ausgebreitet“ an die erste Stelle, gefolgt von „auf dem Rucken lie- 
gend“ und „aufwarts gerichtet'*. Nun scheinen aber ein horizontales 
„ausgestreckt“ und ein eher in die Vertikale orientiertes „aufwarts 
gerichtet“ nicht ohne weiteres miteinander vereinbar. Den Ansatz 
„ausgestreckt“ vertreten u. a. auch die AiGr (II/2/98 und Nachtrage 
II/1/67), das KEWA (1/103) oder Doniger 0‘Flaherty (^stretched 
forward** [loc. cit. (n. 1)]); das neue EWAia (1/213) bietet zu „ausge- 
streckt, ausgebreitet** keine Alternative^*^ Sieht man sich aber die 
Bezugsnomina an, dann wird bald deutlich, dalB „ausgestreckt“ recht 
problematisch ist. Die Ableitung von der Wurzel tan ist entweder 
verkehrt oder eine ubertragene Bedeutung hat eine ursprungliche - 
etwa aus der Gerbersprache - in fruhester Zeit vollig uberlagert. Auch 
auf die vedische Sprache trifft nichts anderes zu, als das, was das CPD 
(11/8/380) \xnteiV uttdna- an Bedeutungen aufiistet: „lying face upward, 
supine, shallow, open, clear, manifest**, von „ausgestreckt“ keine 8pur. 

Die mehrfach erscheinende Formel uttandhasta- ndmasd hat eine 
Parallele in der Sprache des A vesta, was bezeugt, daB eine sobezeich- 
nete Korperhaltung schon in alter Zeit zur Verehrung von Gottheiten 
diente. Fraglich bleibt, ob dabei die Hand „ausgestreckt“ oder „face 
upward** gehalten wurde. Eine Stelle der TaittirTyasamhita laBt nur 
die zweite Moglichkeit zu; ,Man soli [eine 8chale] mit der Hand nach 
unten reiben. [So] befordert man den Regen nach unten. Wenn man 


W Norman Brown, Theories of Creation in the Rig Veda JAGS 85 
(1965) 23-34 (= Rosank Roohkr [ed ], India and Indoiogy Selected Articles 
by W Norman Brown Delhi - Varanasi — Patna 1978, p. 40-52), p 26a (= 43), 
29b (= 47) 

K F. Oki.dner, Zur Kosmogonie des Rigveda mit hesonderer Beruck- 
sichtigung des Liedes 10, 129 Marburg 1908, p 6n 2 
Vgl auch Krk’k, op cit [n 14J, p 283n 706 
^4 Dazu Hknk W Bodkwitz, WZKS 33 (1989) 216 
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wunscht, daB er (l e. Parjanya) nicht regnen soil, moge man mit [der 
Handfl^che] nach oben reiben. So befordert man den Regen nach 
oben' (TS VI 4,5,6 nica hdstena nimrjyad vfstim evd niyacchati yddi 
hamdyetdvarsukah syad ity uttaneTia nimrjyad vfstim evodyacchati) . Der 
Mann ergreift die Hand der Braut beim panigrahana- mit der rechten 
Handflache nach unten {daksinena nica hastena), wahrend sie_ ihre 
Rechte andersherum halt {daksinam uttanam hastarn grhniyat [Apas- 
tambagrhyasutra II 4,11]). 

Auch in alteren Texten markiert nydiic- die Opposition. RV IV 13,5ab 
sprieht von der Sonne: dnayato dnibaddhah kathdydm, nrydnn uttano 
Uva padyate nd j ,Wie kommt es, daB er nicht kopfuber herabfallt, 
obwohl er nicht festgehalten, nicht angebunden ist?‘. Wie Gp:LnNKK in 
einer Anmerkung feststellte, bedeutet die Wendung nydnn uttands 
„eigentlich der Oberste zu unterst“, d. h. das nach unten Gerichtete 
wird zum nach oben Gerichteten, und nicht etwa zu einem „Ausge- 
streckten“ . 

Von Agni heiBt es zweimal, daB er als „nach unten Gerichteter" der 
„nach oben Gerichteten**, d. h. der Erde, entlanggeht. n^ydiin uttanam 
dnuveti/anuvesi bh'dmim // (RV X 27,13d; 142, 5d), wobei Andeutungen 
einer korperlichen Vereinigung durchaus beabsichtigt erscheinen 
Agni als Feueraltar ist TS V 5,3,2ff. Thema einer Erorterung, weil man 
der vogelformigen Konstruktion nicht ansehen kann, ob sie mit dem 
Gesicht nach unten oder nach oben gebaut ist: nydnn agnis cetavyad 
uttcindS iti heiBt die Frage. Die Antwort lautet: Der Bau ist zwar mit 
dem Gesicht nach unten (nydncam) zu denken, denn sonst konnte Agni 
nicht fliegen; andererseits wird zusatzlich ein Kopf mit dem Gesicht 
nach oben (uttdndm) vermauert, damit die GuBspenden auch einge- 
nommen werden kbnnen. 

vSehen wir uns einige andere vedischen Stellen an: 

In der TS backt man den Opferkuchen auf GefaBscherben, die uttand- 
genannt werden, was sicher nicht „ausgestreckt“ , sondern „mit der 
offenen, d. h. Innenseite nach oben** bedeutet (uttdnesu kapdle^sv ddhi- 
srayati [II 3,6,2 = 7,3]). Im RV werden Himmel und Erde mit zwei 
GefaBen verglichen- uttandyos camuvor ydnir antdr (I 164,33c [ = A V IX 
10,12c]) „Innerhalb der zwei wagrechten Schalen ist (mein) Mutter- 
schoB** (Geldner). Die beiden GefaBe sind sicher ebensowenig „ausge- 
streckt**, sondern prasentieren dem Betrachter ihre Innenseiten, sie 
sind also „offen**. Auf weitere Stellen mit GefaBen verweist das PW 
Man legt sich nicht etwa „ausgestreckt** hin, sondern „auf den Ruk- 
ken**: im Satapathabrahmana wirft man das Opfertier um (SB III 
dthottdndrri pasdrn pdryasyanti), TS III 4,8,6 legt man sich selbst 
so auf die Erde (tdsya sabhaydm uttano nipddya\ vgl. AV XII 1,34 
uttands^ tvd praticim ydt, prsttbhir adhisemahe / . . . sdrvasya pratisl- 
vari)\ SB XII 5,2,7 wird der tote Yajamana „the face looking up- 
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wards'' (J. Egget^tng, SB-Ubersetzung V/203) auf den Scheiterhaufen 
gelegt. 

AV III 21,10b nennt man die Wasser uttdnaMvaris , nicht „ausge- 
streckt daliegend", sondern „flach daliegend", wie die vielen Paralle- 
len im Pali zeigen (vs gambh%ra-\ vgl. uttdnakula- j^td- j^dhini-) , 

Eine Bedeutung „ausgestreckt" fur uttand- erscheint nach diesen 
Beispielen hochst unwahrscheinlich. „Ausgestreckt“ kame hochstens 
fur die notorisch „breite“ Erde in Betracht, die mehrfach uttand- 
genannt wird (z.B. RV I 164,14b uttdndyam ddsa yuhtd vahanti / [= AV 
IX 9,14b]). „Ausgestreckt“ konnte auch andere weibliche Wesen be- 
schreiben, um ihre „Bereitschaft zur Umarmung und Beischlaf" (PW 
1/895) zu bezeichnen; dock wird diese Korperhaltung ebensogut oder 
besser von „auf dem Rucken liegend“ bzw. „nach oben geoffnet“ 
getroffen - mehr noch: nur ein „nach oben geoffnet" nimmt Rucksicht 
auf das Prafix ud, wahrend ein „ausgestreckt'‘ die Richtungsangabe 
miCachtet, „Nach oben geoffnet, the face looking upwards" ist auch 
die untere Arani, in welche das Quirlholz zum Drehen gesteckt wird. 
Aus dieser „nach oben geoffneten" Arani entsteht Agni in RV II 
10, Sab uttdndydm ajanayant susutam, hhdvad agnih purupesdsu gdr- 
hhah / „In der Ausgestreckten erzeugten sie ihn, dessen Geburt leicht 
ist. Agni ward die Leibesfrucht in den vielfarbigen (Holzern)" (Geld- 
ner) und RV III 29, Sab uttdndydm dvabhard cikitvdnt, sadydh prdvitd 
vfsanam jajdna / „Steck (ihn) kundig in die Ausgestreckte hinein. 
Gleich nach der Empfangnis hat sie den Bullen geboren" (Geldner) 
Auch Geldner interpretierte hier bei seinen Gbersetzungen uttand- als 
„ausgestreckt" Will man jedoch eine auf alle Stellen zutreffende Deu- 
tung finden, so bleibt keine andere Wahl, als sich die weiblich gedachte 
Arani ebenso wie die Erde als „auf dem Rucken liegend" bzw. „nach 
oben offen" oder „zugewandt" vorzustellen. 

Wenn nun ein Ansatz „ausgestreckt" fur uttand- auszuschlieBen 
ist, dann kann uttdndhasta- eben nur jemanden mit „nach oben geoff- 
neten Handflachen" bezeichnen, genauso, wie eine Pflanze uttdnapar- 
ne (RV X 145,2a = AV III 18,2a) genannt wird, well sie die Innenseite 
ihrer Blatter nach oben und nicht nach unten wendet. Wenn heute ein 
Hotr vor dem Ahavamya-Feuer stehend seine rcah vortragt, dann legt 
er die Hande auf Brusthohe zusammen, gleich einer offenen Schale. 
Das Asvalayanasrautasutra beschreibt diese Haltung mit samhitau 
pdni dhdrayann dkdsavatyanguli hrdayasarnmitd/v ankasammitau vd ,Er 
halt die beiden Hande zusammen, wobei die Finger einen Luftraum 
bilden^*^, [und halt sie] in Hohe des Herzens[, wenn er steht,] oder des 


Nicht „(aus)gespreizt“ (PW 1/587 und K Mylies m seiner AsS8-tTber- 
setzung), sondern „ leaving cavity in between'' (H G Ranadk [tr ], Asvalaya- 
na Srauta-Stitram Part I Poona 1981, p 3) 
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SchoBes[, wenn er sitzt]‘ (AsSS I 1,23). Die aneinandergelegten Hande 
bilden einen akasa-, Anscheinend sind sich heute nicht alle Sehulen 
einig, wie dieser herzustellen ist. Im Bild belegen kann ich die Sehus- 
selform ebenso wie das Zusammenlegen der Handwurzeln und Finger- 
spitzen. Nur die erste Form bietet eine treffende Parallele zu den 
GefaBen, die in ihrem Normalzustand ebenfalls uttand- sind, so daB 
kein Zweifel an der Identitat dieser heute noch iiblichen Gebarde mit 
dem uttdndhasta- des RV herrschen kann. 

2.3.2. Das Wesen uttdndpad-^^: Wenn uttandhasta- sich auf Handfla- 
chen bezieht, die nach oben weisen, dann muBte bei uttandpad- dassel- 
be von den FuBsohlen gesagt sein. FuBsohlen, die nach oben gerichtet 
sind, lassen sich nicht von vornherein nur einer einzigen Korperhal- 
tung zuordnen. Thieme und seine Vorganger dachten bei der „Knie- 
geburt“ offenbar an FiiBe, deren Oberflache umgekehrt auf der Krde 
ruht. Doch gibt es aueh eine andere Mogiichkeit. Da normalerweise 
beim Menschen Hande oben und FuBe unten sind, konnte uttandpad' 
als Augenblicksbildung ein Wesen bezeichnen, bei dem diese Zuord- 
nung nicht stimmt, bzw. bei dem alles genau andersherum ist: Hande 
unten und die - notwendigerweise „nach oben offenen‘‘ - FuBsohlen 
oben. 

Ein Wesen, das in der beschriebenen Weise „umgedreht“ ist, er- 
scheint in der vedischen Literatur aber in mehr als einer Form, entwe- 
der als Mensch, purusa-, oder als Weltenbaum „mit nach oben gekehr- 
ten Wurzeln"^'^. Dieser Baum wird in RV I 24,7a-c geschildert: ahudhne 
rdjct vdruno vdnasyo,urdhvdm stupam dadate putddaksah / nlctndh dhur 
updri budhnd esdm, Sein Geast ist uber dem Stamm, wie bei jedem 
anderen Baum auch; nur wachst er aus dem Himmel. Thiemk hat diese 
Stelle 1949 libersetzt: „Im Bodenlosen halt Kbnig Varuna lauteren 
Wollens den nach oben gerichteten Schopf des Baumes. Nach unten 
gerichtet stehn sie, oben ist ihr Boden“=^«. Deutlicher wird derselhe 
Sachverhalt in der Kathopanisad ausgesprochen (KU VI 1): urdhva- 
mUlo 'aVdksdkha, eso 'svatthah sanatanah I ... j tasmirnl lokdh Aritdh 
sarve, tad u ndtyeti kas cana / „Die Wurzeln nach oben, die Zweige nach 
unten hat dieser uralte Pippal-Baum. ... In ihm ruhen alle Welten. 
Niemand kann dartiber (uber den von dem Baum eingenommenen 
Raum) hinaus (d. h. er nimmt das gesamte All ein)“ (Thieme^^^), 


Vgl. auch Charpentier, op. cit. (n. 15), p 387n 3 

27 Breit behandelt von F.D.K. Bosch, The Golden Germ. An Introduc- 
tion into Indian Symbolism. ’s-Gravenhage 1960, p 65ff , vgi. die Kritik von 
F.B.J. Kuiper, Ancient Indian Cosmogony. Essays selected and introduced 
by John Irwin New Delhi 1983, p. 23ff. 

28 Paul Thieme, Dntersuchungen zur Wortkunde und Auslefirunfi: des Kis:- 
veda. Halle 1949, p. 68 

28 Ib p. 67 
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Die eingeklammerten Erklarungen in Thtemes Ubersetzung treffen 
den Sachverhalt: der Baum, der von oben nach unten zwischen Him- 
mel und Erde sich erstreckt, ist identisch mit dem Raum, mit dem All. 
In AV X 8,2'^** ist der Raum ein stammartiges Gebilde: „By the skam- 
hhd these two stand fixed apart, both sky and earth; in the skambhd 
[is] all this that has soul, what [is] breathing and what winking^ 
(Whitney). In der Svetasvataropanisad werden Raum, Mann und 
umgekehrter Weltenbaum unmiBverstandlich identifiziert: ,Der kein 
Hoheres und kein Jenseits hat, kein Kleineres und kein GroBeres: 
einem Baum gleichend, am Himmel befestigt, lebt er alleine. Von 
diesem Mann ist alles erfullt'^^ Das Baumformige, das gleichzeitig 
„Mann“ ist, purusa-, leitet uber zum Purusasukta RV X 90, wo alles 
Raumhafte ebenfalls in einer einzigen Figur verkorpert ist. Nach Stro- 
phe 3 ist alles Lebende ein Viertel von ihm, die restlichen drei weilen 
unsterblich im Himmel. Mit diesen drei Vierteln, wortlich „drei Fu- 
13en“, ging Purusa noch oben, ein Viertel bzw. ein FuO entwickelte sich 
auf der Erde: trtpad urdhvd udait pur'^sah, pado ^syehahhavat punah / 
(RV X 90,4ab) Die MaitrayanTyopanisad verbindet die drei Viertel 
bzw. den DreifuBigen mit dem Baum und dem Raum* , Brahman hat 
die Wurzeln oben, ist dreifuBig. Seine Aste sind Raum, Wind, Feuer, 
Wasser, Erde usw. Er ist alleine. Man nennt ihn den Feigenbaum^^^. In 
RV X 81,3 ist es der eine {4,kas [3d]) Visvakarman, dessen Korperteile 
den Raum ausmachen. Die folgende Strophe 4 spricht von einem 
Baum (vdnam, vrksdh) als Material fur Himmel und Erde. 

Auch wenn diese Stellen in der einschlagigen Literatur^-^ immer 
wieder genannt wurden, so war es doch notig, sie hier nochmals vorzu- 
fuhren. Ein Wesen, das FuBe (^padjpdda-) hat, mit dreien davon nach 
oben {urdhvd-) strebt, das mit einem Baum verglichen wird, der seine 
Wurzeln oben, am Himmel hat, das als Wesen wie als Baum den 
gesamten Kosmos, den gesamten Raum verkorpert, gehorte offenbar 
ab den jungeren Schichten des RV zum Grundschatz vedischer Kos- 
mologie Hat man aber diese Grundidee vor Augen, dann erkennt man 
auch in uttandpad- ohne weiteres den Baum oder das Wesen, das den 
Raum darstellt. DaB mit uttandpad- ein weiterer Ausdruek fur den 
Raum vorliegt, braucht nicht zu verwundern, halt man sich „Vedic 
man’s fascination with openness and unobstructed space“ vor Augen. 


skambheneme vistahhite, dydus ca bhdmis ca tisthatah / skambhd iddrn 
sdrvam atmanvdd, ydt prdndn mmisdc ca ydt // 

SU III 9 yasmdt param ndparam ash kim cid, yasmdn ndniyo na jydyo 
\sti kim cit / vrksa iva stabdho dvvi tisthaty ekas, tenedam purnam puruseria 
sarvam // 

MailT VI 4 urdhvamulam tripdd brahma | sakhd dkdsaodyvagnyudaka- 
bhumyddayd eko ’svatthandmd 

Gesammelt bei Bosch, op cit (n 27), p 65n 1 
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„The vocabulary to express such fascination is rich and manifold, and 
it includes a number of words that in later Sanskrit usage have lost 
this particular connotation^'^'^. 

Damit erubrigt sich jede Art von „Kniegeburt“ , die weder aus der 
Grhya-Praxis noch in Form einer namenlosen „Gebarerin “ aus der 
Kosmogonie bekannt ist®®. Die scheinbar so wirre Strophe sagt niehts 
weiter als: Aus dem sat- entstanden die Raume (dMs) und aus dem 
purusa- bzw. Weltenbaum mit semen zum Himmel gerichteten FuBen 
bzw. Wurzeln wiederum das sat-, welches durch tad in Pada d aufge- 
nommen ist. Ich interpretiere also Strophe 3 als Paradoxon: Aus sdt- 
entsteht der Raum, aus dem Raum das sat-. 

2.3.3. Das umgedrehte Wesen und die Nacht: Kuiper (op. cit. | n 27] , p. 
36) hat darauf hingewiesen, daB die Idee des umgedrehten Wesens 
bzw. Baumes bislang ohne befriedigende Erklarung geblieben sei, wes- 
halb er das Bild mit Varuna in Verbindung brachte, jener Gottheit, die 
nach RV I 24,7ab den umgekehrten Baum hUt „Varuna’s realm . . . 
was actually considered an inverted world'* (p. 37), im Gegensatz zur 
Welt der anderen G6tter mit der Nacht assoziiert (p. 38). 

Ganz im Sinne Kuipers erscheint wieder die Nacht, wenn man dem 
Begriff uttandpad- in der jungeren Literatur nachgeht. Das PW ver- 
weist unter uttdnapdda- (1/896) auf Harivamsa 11 5c.7a/c.9c, wo die 
Bezeichnung fur den „Stern p im kleinen B4ren“ gebraucht ist, wel- 
cher „Vater Dhruva’s (des Polarsterns)“ sein soil. MBh XIII 3,15a 
heiBt der Polstern mit seinem Vaternamen auch anttdnapada- . Nun ist 
die Stelle im Harivamsa voller Anspielungen auf den Nachthimmel, 
besonders auf dessen Zentrum, den Polkreis. Die Vaterschaft von 
Kochab, p ursae minoris, ist leicht verstandlich; ist er doch nahe des 
Kreises, den der Himmelspol in 27.000 Jahren beschreibt, der letzte 
hell Leuchtende vor Polaris. Der Pol kam 1500 v. Chr. Kochab am 
nachsten, um die Zeitenwende lag er gleich weit von Kochab und 
Polaris entfernt, um sich nun recht nahe bei letzterem zu befinden. Die 
wirre Genealogie des Harivamsa gibt in jedem Fall die Reihenfolge der 
Polsterne richtig wieder. Wenn aber der epische uttdnapdda- etwas zu 
tun haben sollte mit dem Wesen namens uttandpad- im RV, dann 
mtiBte man dieses bzw. seinen Standort auch in der Polregion ansie- 
deln, was nun fur einen Weltenbaum, aus dem sich der Raum entwik- 
kelt, durchaus vorstellbar ist. Der umgekehrte Weltenbaum ware 


Wilhelm Halbfass, On Being and What There Is Classical Vaisesika 
and the History of Indian Ontology, Albany 1992, p, 30. 

Die auf dem RUcken liegende, nackte Figur mit Lotuskopf und zur 
Seite hochgezogenen Beinen aus Alampur, die Stella Kramrisch (An Image 
of Aditi-Uttanapad Artibus Asiae 19 [1956] 259—270) als gebarende Aditi 
interpretierte, kann nicht als G-egenbeispiel dienen; ist sie doch nur eine 
gewohnhche sog. Lajja Gauri. 
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dann nichts anderes als das Firmament mit dem Pol als Wurzel und 
den sich um ihn drehenden Sternen als den auBeren Begrenzungen des 
Raumes: nichts gibt es auBerhalb dieses Baumes, tad u ndtyeti kas 
cana, wie KU VI If sagt. 

Es bleibt aber etwas nachzutragen. Kochab war me in dem MaBe 
Polstern wie dies Polaris heute ist. Er war zwar um 1500 v. Chr. der 
hellste Stern in der Nahe des Poles, doch erkennbar zirkumpolar; denn 
in gleichem Abstand zum wahren Pol drehten sich noch zwei weitere 
Sterne, a und k draconis. Alle drei bildeten ein Dreieck, das R. MCller 
fur das Jahr 1800 v. Chr. so beschrieb: „Der Pol lag aber inmitten eines 
Dreiecks von Sternen, dessen Ecken durch zwei Drachensterne und 
den hellsten ,Kastenstern‘ des kleinen Himmelswagen (Kleiner Bar) 
gebildet wurde. In 24 Std tanzte taglich das Dreieck der Sterne . . . um 
die ,Weltenmitte‘“^®. Wenn wir uns aber ein Dreieck am Himmelspol 
vorstellen, das die FuBe des purusa- oder Baumes markieren muBte, 
dann erklart sich sofort, warum der purusa- des Purusasukta mit „drei 
FuBen/Vierteln nach oben ging“ (tripdd urdhvd udait [RV X 90,4a]) 
bzw. warum MaiU VI 4 Brahman mit seinen Wurzeln oben „dreifuBig“ 
sein soli {urdhvamulam tripdd brahma), 

2.4. bhur jajfla uttandpado, bhuvd asd ajdyanta / 

dditer ddkso ^jdyata, ddksad uV dditik pdri 114:11 

,Die Erde wurde aus dem [Wesen] mit den nach oben gerichteten 
FuBen geboren [und] aus der Erde gingen die Raume hervor. Aus Aditi 
wurde Daksa geboren [und] aus Daksa wiederum Aditi. ‘ 

Hier wird das Paradoxon weitergefuhrt, und dies gleich zweifach 
Zum einen schafft der Raum die Erde, und dann entsteht aus dieser 
Erde wiederum der Raum. Das doppelte Paradoxon hat seine Entspre- 
chung in der sprachlich unzweideutigen Entwicklung Aditi — > Daksa 
und Daksa —> Aditi. 

2.5. dditir h,y djanista, ddksa yd duhitd tdva / 

tdm devd dnvajdyanta, bhadra amrtabandhavah Il5jl 
,Denn Aditi entstand, Daksa, als deine Tochter. Nach dieser wurden 
die Gotter geboren, die glucklichen, verbunden mit Unsterblichkeit.‘ 
Da die Wasser unsterblich sind, klingt in amftabandhavas wohl 
auch die Herkunft bzw. Verbindung der Gotter mit diesem Element 
an. Nach RV X 82,5cd waren die Gotter zuerst in den Urwassern 
sichtbar^'^. Thieme hat die Beziehungen zwischen Aditi, der „Ungebun- 
denheit [an einen Ursprung durch eine Nabelschnur]“ (op. cit. [n. 2], 

Rolf Mdllkr, Der Himmel uber dem Menschen der Stemzeit. Berlin 
1970, p 137. 

kdTh svid gdrhham prathamdm dadhra apo, ydtra devah samdpasyanta 
visve //, dessen Wortlaut in die darauf antwortende Strophe (Gab) groBteils 
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p. 170), und den Begriffen ndhhi- und hdndhu- herausgearbeitet. Als 
sprachiiche Parallele bleibt nur RV X 95,18b nachzutragen, wo Puru- 
TB>y QiS Tyiftydhcbfidh'us genannl wird, ,niit dem Tode vei wandt , d. h ,,der 
mit einer Nabelschnur an den Tod gebunden 

2.6. pad deva addh saliU, sdsamrahdha dtisthata / 
dtrd VO nftyatam %va, tivro renur dpdyata //6// 

,Als ihr, ihr Gbtter, dort auf dem Meer standet, each aneinander 
festhaltend, da ging von euch ein dichter Staub aus, wie von Tanzern ‘ 
Die Gutter entstehen auch in AV X 7,38 oberhalb der Waaser: 
mahdd yaksdm hhuvanasya mddhye, tdpasi krantdm salild,sya pr,sthe / 
tdsmim chrayante yd u ke ca deva, vrksdsya skdndhah parita 'va sakhdh 
II „A great monster in the midst of the creation, strode in penance on 
the back of the sea - in it are set whatever gods there are, like the 
branches of a tree roundabout the trunk“ (Whitney). 

Hier ist die Schopfung ein Yaksa, seine Form ahnelt einem Stamm, (ier 
aus dem irdischen Urmeer hervorgeht; die Gdtter werden dabei Aaten 
gleichgestellt. Anders sieht AV X 8,40ab die Gotter: aps^v asm ma- 
tarisvd prdvistah, prdvistd devdh salilduty dsan / ,In die Waaser einge- 
gangen war Matarisvan, in die Meere eingegangen die Gotter*'^” 

Das iva scheint sich auf die Tatsache zu beziehen, daB auf einer 
Wasseroberfldche kein richtiger Tanz durchzufuhren ist. Das Bilci der 


unverandert ubernommen wurde, vgl. ChU VII 10,1. Nach RV VI 5(),2ab 
gehen die Devas auf Daksa zuruck, der nach RV X 121, 7f. mit Agm identisch 
ist und selbst wieder in den Wassern entstand 

38 Vgl. BAU IV 3,32 = BAITM IV 3,31 salild ^ko drastddvaitah salild 
wurde entweder als Nominativ aufgefafit oder in sd kila „verbessert“ Die 
unterschiedlichen Ansichten finden sich zusammengefaBt in Erkih Frac- 
WALLNER, Philosophische Texte des Hinduismus. Nachgelassene VVerke II, 
hrsg. von Gerhard Oberhammer und Chlodwig H. Werba Wien 1992, p 04 
mit n. 140. Sollte hier eine Anspielung auf die Kosmologie mit einem VVort- 
spiel vorliegen, bei dem der drastd auch Sonne sein kann (vgl. RV IV 13,3cd), 
dann gibt es keinen Grund an einem Lokativ salili. zu zweifeln. Em adjekti- 
visches saUld- erscheint trotz Paul Thieme (Idg. ,Salz‘ irn Sanskrit^ 

ZDMG 111 [1961] 94-117 [= Kleine Schriften. Wiesbaden 1971, 1/170-193], 
p 102 [= 178]) nicht erforderlich. Thieme fuhrbe nur zwei Beispiele an, TS IV 
4,12,3 und AV XII 1,8. In der TS kann die Herrschaft (ksatrdm), die auch 
sonst hauflg mit vdta- gleichgesetzt ist, genausogut einen „Wind von der See 
her {salildvdtam) , also einen besonders heftigen oder andauernden, als Trieh- 
kraft aufweisen. Warum im AV die Erde zu Beginn der Schopfung kein „Meer 
auf der (Ur-)fiut ‘ sein darf, ist unerfindlich. Thieme, der in arnav^ 'dh% aalildm 
„das Salzige in der (Ur-)flut“ vermutete (ib. p 103 [= 179]), setzte sich uber 
die Semantik von adhi hinweg Alle weiteren im PW unter ,,wogend'^ ver- 
zeichneten Stellen finden sich in den Standardubersetzungen zwanglos als 
„See*‘ oder „Ozean“ wieder. 
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untergefaBt tanzenden Gotter hat eine Parallele in RV X 94,4cd: 
samrdhhya dhtrdh svdsrhhir anartisur^ dghosdyantah prthivfin upabdi- 
hhih II „Kundig haben sie mit den Sch western [Anm.. Den Fingern der 
pressenden Priester] untergefaBt getanzt, mit ihrem Getrappel die 
Erde widerhallen machend“ (Geldner). Parallelen zu diesem Reigen 
hat WOSSNER 1981 aufgezeigt^^. 

Der Staub findet sich auch AV XII l,60ab, wo es Visvakarman ist, 
der die Erde aus dem Meer bzw einem nicht naher definierten Staub 
herausholt: (bh'dmir . . . prthivt . . . //59//) ydm anvdicchad . . . visvdkar- 
md,antdr arimve rdjasi prdvistdm /. 

2 . 7 . ydd deva ydtayo ydthd, bhuvananty dpinvata / 
dtrd samudrd a gulhdm, a suryam ajabhartana //7 // 

,Ihr Gotter, als ihr wie Zauberer alle Wesen anschwellen lieBet, da 
brachtet ihr dabei die im Meer verborgene Sonne herbei.‘ 

Nach Thieme sind die Yatis „Regenmacher, die die Pflanzen zu 
Wachstum und Gedeihen bringen“ (op. cit [n. 2], p. 171). Wenn man 
das yajurvedische Material auch fur den RV gelten lieBe, hatte man es 
jedoch nicht mit „ magicians, shamans performing a cosmic dance“ zu 
tun, sondern mit „ ritual priests whose slaughter transformed them 
into the plants that bring rain, into rain itself, the vital element that 
does indeed , swell the world* 

2.8. astdu putrdso dditer, ye jdtds tan^vds pdri / 

devdm upa prdit saptdhhih, pdrd mdrtdr^dm dSiyat //8// 

,Acht Sohne hat Aditi, die aus ihrem Leib geboren sind. Mit sieben 
gesellte sie sich zu den Gottern, den Martanda setzte sie aus.* 

Das Wesen des Martanda ist trotz Hoffmanns grundlegender Ar- 
beit**^ immer noch nicht restlos geklart. Nach der indischen Tradition 
haben wir es mit der Sonne zu tun. In diesem Sinne verwenden jungere 
vedische Texte den Begriff ganz explizit. Die Sonne konnte auch bei 
alien rgvedischen Belegen von martar^d- gemeint sein, entweder als 
VogeH^ Oder weil von ihr in unserem Lied in Strophe 7 unmittelbar vor 
Strophe 8 unmiBverstandlieh als surya- die Rede ist. Problematisch 


Ulrich WOssner, Zur Deutung des Gottertanzes in Indien und Grie- 
chenland Eine religionsphanomenologische Betrachtung Bonn 1981, p 56ff 
Stephanie W Jamison, The Ravenous Hyenas and the Wounded Sun 
Myth and Ritual in Ancient India Ithaca - London 1991, p 111 

Karl Hoffmann, Martanda und GaySmart MSS 11 (1957) 85-103 = 
Aufsatze zur Indoiranistik, hrsg von Johanna Narten Band 2 Wiesbaden 
1976, p 422-438, die englische tibersetzung nun zuganglich in Aufsatze zur 
Indoiranistik Band 3, hrsg von S. Glaitch — R Plath — S. Zieoler Wies- 
baden 1992, p 715-732 

Hoffmann, ib p 85f = 423 
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erscheint nur die Etymologie. Hoffmann deutete den Namen des Mar- 
ttoda als „aus einem toten Ei (Fotus) stammend“, wobei er andd- als 
„ungestalteten Fotus bzw. spezieller die Fehlgeburt“ (p. 428f.) deutete. 
Ich kann jedoch keine Stelle finden, wo ai^- bzw, anda- etwas anderes 
ist als ein lebender Fotus. An vielen Stellen laBt sich treffend mit 

„Brut“ wiedergeben. So nimmt im JaiminTyopanisadbrahmana der 
Mensch als eine »Brut“ im Mutterleib wieder Form an (JUB III 14,7): 
tasyedam mdnusanikdsanam andam udare 'ntas sambhavati. Die Brut 
hat hier ,das Aussehen eines Menschen‘. Ein Mensch wird erst durch 
Opfern wirklich geboren. sa yajnenaiva jdyate sa yathdndam pratha- 
manirbhinTmm evam eva (ib. 8), er ist dann ,genau wie eine Brut, die 
frisch geschlupft ist‘, wobei „Brut‘‘ das Wesen bezeichnet, das aus den 
Schalen bricht; nirbhinria- beschreibt das Kuken und nicht die Schale 
In der ChU III 19,1 wandeln sich sat- und asat- in ein Ei, welches ein 
Jahr spater schlupft: tan nirahhidyata. In der Aitareyopanisad wird 
der formlose purusa- erhitzt, woraufhin sein Kopf hervortritt, wie die 
Brut aus der Schale „schlupft“* tasydbhitaptasya mukham nirahhidyata 
yathdndam (AiU I 1,4). Sein Kopf wird wbrtlich „herausgebrochen“. 
Dieses nirbhidyate im Sinne von „herausgebrochen werden“ gehort 
offenbar idiomatisch zu einem droM-, also dem Lebenden in einer 
Hiille, und ist vom gewbhnlichen „sich spalten, sich 6ffnen“ zu tren- 
nen, wie das PW (V/285) passives (fur andere Zusammenhan- 

ge durchaus korrekt) wiedergibt. Passives nis-^bhid bei einem dridd- 
bezeichnet also in der Sache das Schlupfen ernes Lebewesens aus einer 
Umhullung. RV I 104, 8cd findet sich aktives nis-^bhid, woraus hervor- 
geht, daJB man sich den Agens hinter dem Passiv nirbhidyate als ein(‘ 
hOhere Macht vorstellte: dnda md no maghavan chakra nir bhen, nid nah 
pdtrd bhet sahdjdnusani // ,Brich uns nicht, du Gabenreicher, Machti- 
ger, die Brut (vor der Zeit) heraus: zerbrich uns nicht die Schalen mit 
den Lebewesen!‘. Der zweite Satz ist unbedingt notig, um den ersten 
zu verstehen: offenbar hatte der Dichter Fehlgeburten vor Auge, die 
noch in der „Schale“ abgingen, also in den ersten drei Monaten^-*. Audi 
alle anderen Stellen im RV lassen eine tJbersetzung mit ,,Brut“ zu^**. 


Hoffmann hatte m der Sache recht, wenn er Pada c nut „spalte uns 
mcht Fehlgeburten (unentwickelte Embryonen) heraus“ (ib p 429) wieder- 
gab. Boch hangt diese Interpretation vom gesamten Vers ah Das andd~ 
alieine ist noch keine „Fehlgeburt“. 

44 VIII 40,10f soil Indra die Brut des Susna zerbrechen (susnasyciii- 
ddni I a/ndd susnasya bhedati [lOd/lld]), womit dessen Nachkommenschaft 
gemeint sein muBte, wie dies RV X 68,7cd deutlich. macht: dndH)a hhittvd 
sakundsya gdrhham, ud usriyah pdrvatasya tmdnajat // heiBt nicht „Wie die 
Brut des Vogels, nachdem sie die Eier gespalten hat, so trieb er . . “ (Gkld- 
ner), sondern ,Er (Brhaspati) zerbrach die Brut, den Fotus des Vogels und 
trieb selbst die Kuhe des Berges heraus' 
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"^mrtanda- kann also nichts als eine „tote Brut“ sein. Wie kommt 
nun eine „tote Brut“ in eine Kosmogonie? Hoffmann erwartete einen 
ursprunglich unabhangigen, indoiranischen Mythos vom gottlichen 
vStammvater der Menschen, der in RV X 72 verarbeitet sein soil. Da 
zumindest die indische Mythologie dazu neigt, reale Gegebenheiten zu 
kosmischen GroBen zu erhohen, liegt es nahe, auch hier nicht etwa den 
Mythos einer unmotivierten Totgeburt^® an den Anfang zu setzen, 
sondern sich das vor Augen zu halten, was bei jeder Geburt als „tote 
Brut“ angesehen werden konnte, die Plazenta. Zumindest aullerhalb 
des Martanda-Mythos wird die Plazenta mit dem Tod in Verbmdung 
gebracht. Ihr ublicher Name jardyu- wurde vom PW (11/52) als „das 
Abwelkende, Absterbende“ aufgefaBt. Inhaltlich verfehlt ist eine Deu- 
tung von jardyu- als „Eihaut“'^®, wie das Aitareyabrahmana deutlich 
macht (AB I 3,15—23): der Mensch wird ohne jarayU', aber mit ulba- 
geboren, also ohne Mutterkuchen und mit Eihaut. Der Mutterkuchen 
kommt als „Naehgeburt“ einige Minuten hinterher, eine unformige 
graue Masse vom Umfang etwa eines handelstiblichen Tortenbodens. 
Das 6B (III 1,3,3) beschreibt Martanda als einen „unformigen Klum- 
pen“ (dvikrtam / samdeghds), der expressis verbis nachgeboren ist {dnv 
djani). Was liegt naher fur das spatvedische Denken, als die Nachge- 
burt der Saugetiere als Folge einer kosmischen Nachgeburt zu deuten? 
Wenn "^mrtanda- als eine „tote Brut“ wohl die Nachgeburt bezeichnet, 
dann ist unter der taddhita-^iXdMng martanda- jemand zu verstehen, 
der damit in Verbindung steht, etwa so, wie das Salz saindhavd- so 
heiOt, well es aus den Wassern des Indus, sindhu-, hervorgegangen ist. 

Es gibt keine Belege fur einen selbstandigen Martanda-Mythos 
ohne Bezug zur Sonne, wie Hoffmann'*'^ anzunehmen bereit war. Selbst 
die von ihm so treffend herausgearbeiteten Bezuge zum (spat-) 
iranischen Gayomart deuten alle auf eine vSonnensymbolik. in beiden 
Kulturen ist das Wesen so groB wie breit, also entweder quadratisch 
oder rund (p. 98 = 433), wie die Sonne. GayOmart gehort ausdrucklich 
zur Sphare des Feuers, nicht zum Wasser; Gayomart ist „licht wie die 
Sonne“ (p. 97 = 433). Wenn ich den letzten Satz auf p. 100 = 435 richtig 
deute, scheint auch Hoffmann einen ursprunglichen Sonnen-Bezug 
nicht grundsatzlich ausgeschlossen zu haben. Der indischen Tradition 
muB in diesem Punkt also nicht miBtraut werden der in Strophe 7 neu 


Hoffmann gebrauchte „Fehlgeburt“, doch ware damit ein Abortus 
bezeichnet, also ein Abgang deutlich vor dem Ende der Tragezeit Davon 
steht m den Texten nichts 

So auch Karl Hoffmann, IIJ 4 (1960) 25 (= Aufsatze zur Indoiranistik, 
hrsg von Johanna Nartkn Band 1 Wiesbaden 1975, p 101) n 16; vgl 
zuletzt Manfred Mayrhofer, Etymologisches Worterbuch des Altindoari- 
schen I Band Heidelberg 1986-1992, p 576f 
47 Op cit (n 41), p 94f = 430f. mit n 30 
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eingefiihrte Surya wird in Strophe 8 als der Martanda wieder aufge- 
nommen, die Sonne, die man als erstes sterbliches Wesen mil deni 
Metronym adityd- par excellence belegt und die als vivdsvant- in ihrer 
leuehtenden Funktion beschrieben ist. 

2.9. saptabhih putrdir dditir, 'dpa prdit purviydm yugdm j 
prajdyai mrtydve t^vat, punar martanddm dhharat //9// 
jMit sieben Sohnen gesellte sich Aditi zur ersten Generation. Zur Nach- 
kommenschaft wie auch zum Tode holte sie den Martanda wieder 
herbei.‘ 

Thieme (op. cit. [n. 2], p. 172) wich hier von der Gbersetzung 
Hoffmanns ab, der bei der Analyse des Martanda-Mythos von pur- 
vydm yugdm als einem „uranf^nglichen Geschlecht*' sprach^”. Die oben 
gegebenen Grnnde gegen ein „[dem Zeitalter der Gotter] vorausliegen- 
de(s) Zeitalter“ (Thieme, ib. p. 173) gelten auch hier. 

Aus etwas Unsterblichem kann eigentlich nicht Sterbliches ent- 
stehen. Martanda als die weggeworfene Nachgeburt stammt zwar von 
einer Unsterblichen, ist aber dennoch totgeboren. In belebtem Zu- 
stand enthalt dieses Wesen die Elemente beider Welten, die Abkunft 
von der Unsterblichkeit und die Verbindung mit dem Tod. Mit diesen 
Eigenschaften kann es das Bindeglied bilden zwischen den Ciottern 
und Mensehen. Als Sonne beh^lt es noch die runde Form des abgegan- 
genen Mutterkuchens, mit ihrem Auf- und Untergang beweist sich ilir 
Zwitterstatus . 

3- Die Versammlung der Die h ter 

Die angeblichen Widerspruche im Text erklarte sich Thieme uIxh* 
die Absicht eines Verfassers, die Verse mehreren, weltanschauli<*h zu 
unterscheidenden Dichtern in den Mund zu legen. Mit anderen Wor- 
ten: das Lied soil von einer Person erschaffen worden sein, um damit 
eine Art Streitgesprach fiktiver Disputanten zu simulieren Dieses 
Streitgesprach in gebundener Hede erklart angeblich die Widerspru- 
che, welche ihrerseits selbst schon im Ausdruck vipanydyd^ ,,mit wett- 
streitendem Bemuhen“, inhaltlich angedeutet sein sollen. 

Nun stammt die Widerspruchlichkeit vor allem aus der Fehldeii- 
tung von uttandpad-. Sieht man hinter diesem Begriff den raurnschaf- 
feiiden purusa- bzw. den umgedrehten Weltenbaum, bleiben zwar eini- 
ge Lticken in der Entwicklung; doch andert dies nichts an einer inhalt- 
lichen Folgerichtigkeit. 

Dennoch hat Thieme mit der Vorstellung mehrerer Autoren viel- 
leicht nicht ganz unreeht. Nur fallt es schwer, an die Simulation eines 


48 Hoffmann, ib. p. 86 = 423 
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Streitgespraches zu glauben. Eher schon sollte man sich vorstellen, 
mehrere Dichter saBen personlich zusammen und schufen das Lied 
Strophe um Strophe, „den Faden des Opfers spannend“, wie dies RV 
X 130 mit vielen Worten schildert, Wie sie technisch vorgingen, ist 
klar ersichtlich. Das Stilmittel der concatenatio zieht sich wie ein roter 
Faden durch das Lied. Jeder Dichter nimmt ein Stichwort seines 
Vorgangers wortlich oder sinngemafi auf, womit Punkt um Punkt die 
Kosmogonie vorangetrieben wird; 


lad devdnam . . . uttare yuge 
2cd yuge 'satah sad ajdyata 
3d uttandpadas 
4c dditer ddkso ajdyata 
5c devd 

6a ydd devd . . . salile 
7c sUryam [= aditydm] 

8a putrdso dditer 

8cd upa prdit . . . mdrtdnddm 


2c devdndm . . . yuge 

Sab yuge . . ’satah sdd ajdyata 

4a uttandpado 

Sab dditir . . . djanisUi ddksa 
6a devd 

1b,c ydd devd . . . samudrd 
8a astdu putrdso dditer 
9a putrdir dditir 
9bd upa prdit . . . mdrtdnddm 


Dazu kommt noch der Rekurs auf den Anfang: 
9b yugdm Id yuge 


4 Die Theogonie von RV X 72 

Thieme, der von einer Vielzahl abweichender Kosmogonien aus- 
ging, wollte den letzten Vers als siddhdnta- verstanden wissen, als die 
richtige Lehrmeinung des letzten der vielen simuherten Dichter, die 
alien anderen vorzuziehen sei. Interpretiert man die Verse in seinem 
Sinne, dann steht man vor einem widerspruchhchen Konglomerat an 
Theogonien, die Thieme jeder Strophe unter dem Stichwort „Reihen- 
folge“ beigegeben hat. Ich verzichte hier darauf, diese einzelnen „Rei- 
henfolgen“ zu besprechen, und prasentiere das Entwicklungsmuster 
von RV X 72 in schematischer Form und hoffe, damit zu zeigen, daB 
wir es mit einem einheitlichen Gedankengebaude zu tun haben. 



20 


H. Falk 


Strophe 

Inhalt 

Element 

Entfaltung 

2 

dsat 


sdt 

dsat 

A. 

3 

dsat 


sat 

V 

sd 

I 

t 


{sat) 


dsds 

1 



uttdndpdt 


tat 

dsns \uttandpdt\ 
vl/-^ 

4 

uttdndpdt 


bhus 

hh Qs 








bhus 


(tsas 




dditis 

— > 

ddksas 

ddksas 

. 1 . X 


ddksas 

B 

dditis 



5 

ddksas 

■ 

dditis 





devas 

■ 



dends 


6 

Tanz der Devas 

■ 



Sta 

in 



auf dem Meer 

1 




■ 







\ 



7 

Die Devas als Yatis 




bh'H i>a fid fi i 







Sonne < — 


8 

Aditis Sohne. 




Aditvas 



7 zu den Devas 








1 ausgesetzt 







9 

Die beiden Yugas. 








1 = Unsterblichkeit 




-> 7 Adityas 



2. = Sterblichkeit 




— ^ 1 Aditya <— 



Die Reihe der Dependenzen laBt zwei Bruche erkennen. eninial 
erscheinen Daksa und Aditi aus dem Nichts und zweitens ft)lgeii ihru^n 
die Devas, ohne dafi ihre Ursprunge erwahnt wurden. Davor je<loc*h 
wird ein Gedanke ausgewalzt: bis auf das uranfangliehe „Nichtsein“ 
entsteht alles aus seinen eigenen Produkten ~ aus Sein wird Raum und 
aus Raum wird Sein; aus Raum wird die Welt und aus der Welt wird 
Raum. Die Paradoxa mussen sicher so gedeutet werden, daB Sein und 
Raum identisch sind, ebenso wie das Paar der folgenden Stufe, Raum 
und Welt. Zwar nimmt die Entfaltung immer breitere Formen an, aber 
letztlich sind diese Formen nichts als Modifikationen des Ausgangs- 
punktes Wir haben es also mit einer „vertikalen“^’^ Aufzahlung von 
Entwicklungsstufen zu tun, wie sie fiir das Sahkhya spater so typis(*h 
sind. Diese vertikale Entwicklung wird aus der oben gegeVienen Tahel- 


Siehe Halbfass, op. cit. (n. 34), p 48 
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le ersichtlich, setzt allerdings die Identifizierung von uttandpad- mit 
dem Raum voraus. 

Das Sankhya wird ublicherweise mit der Bezeichnung satkdryavdda- 
belegt, den Halbfass treffend definierte als „the theory that the effect 
(kdrya), or rather the product, already exists in its material cause; and 
hence nothing new is brought into existence or produced in the process 
of causation*' (p. 56). Derselbe Gedanke scheint auch der Serie von 
Paradoxien in RV X 72 zugrunde zu liegen, so daB man spontan 
versucht sein konnte, auch hier von satkaryavdda- zu sprechen. Doch 
beginnt die Reihe mit dsat-; es entwickelt sich also etwas Seiendes aus 
Nichtseiendem, womit ein Schritt in Richtung asatkdryavdda- getan 
ware. Ahnliche Ursprunge ex nihilo scheinen auch Daksa und die 
Devas aufzuweisen. Andere Autoren kosmogonischer Suktas haben 
zumindest die Gotter eingebunden (s.o. n. 37). Die spater so gelaufige 
Gleichung Aditi = Erde machte es moglich, Aditi mit bhu~ gleichzuset- 
zen. Daksa muBte dann mit dem Purusa bzw. uttdndpad- identisch 
sein. 

DaB sat- und dsat- nicht in gleichem MaBe identisch sind wie sdt- und 
Raum, konnte aus dem Fehlen des Paradoxons „aus sdt- wird dsat-'' 
geschlossen werden; doch liefe man damit Gefahr, mehr in die Worte 
der Dichter hineinzulegen als sie ausdrucken sollten. Die Opposition 
von sdt- und dsat- drangt wieder den Gedanken an das Sankhya auf, 
wo es der Purusa ist, der als das uranfangliche Unentwickelte letztlich 
identisch ist mit der entfalteten Welt, der prakrti-y die dem sdt- unseres 
Liedes entspricht. DaB dsat- zumindest in der Chandogyopanisad 
nicht mit volliger Nichtexistenz verwechselt werden sollte, hat Halb- 
fass deutlich gemacht (p. 29). Geldner zeigte schon 1908, daB das 
ursprungliche Nichts nach RV X 129,3 zumindest die Wasser ent- 
hielt'^'^ Diese Auffassung auf RV X 72 ubertragen ermoglicht es, von 
einem systematischen satkaryavdda- zu sprechen, der mit dsat- be- 
ginnt, wobei dieses dsat- im Purusa des Sankhya eine exakte Parallele 
hat. 

Die Liste der eindeutigen Dependenzen ware klarer, kamen die 
Strophen 8 und 9 mit den Adityas nach dem Paradoxon Daksa 
Aditi in Strophe 5. Doch mussen nach Strophe 8 die sieben ersten 
Adityas sich den schon vorhandenen, aus den Wassern oder aus Daksa 
entstandenen, alteren Gottern anschlieBen, weswegen deren ganz un- 
abhangige Existenz zuerst geschildert werden muBte. So bleibt am 
Ende die Schaffung der Sonne als der Punkt, an dem sich die Genera- 
tionen scheiden, wo auf das erste yugd- der Unsterblichen die vielen 
yugd^ der sterblichen Gotter und Menschen folgen. Verantwortlich fur 


‘>0 Geldner, op. cit (n 22), p 18f mit den weiteren Belegen TS V 7,5,3 
und XI 1,6,1 
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die Sonne zeichnen zwei unsterbliche Machte: Aditi schafft etwas Leb- 
loses, den Martanda, wohl dem Mutterkuchen der Saugetiere nach- 
empfunden, nnd die schon vorhandenen Devas aktivieren dieses leb- 
lose Produkt, das nun als jeden Tag sterbende Sonne das neue Zeit- 
alter einlautet. 

Wenn man den Dichtern Widerspruche vorwerfen wollte, dann 
muBte man bei Strophe 1 ansetzen. Anstatt „die Geburten der (Jotter^ 
zu schildern, sehildern sie die Entfaltung der Welt. Die Gotter werden 
dabei sozusagen aus dem Nichts geboren; aber sie tragen dazu bei, daB 
die Welt so wurde, wie sie ist: sterblich. 



LIFE AFTER DEATH IN THE RGVEDASAMHITA 
By Henk W. Bodewitz, Leiden 

The information on life after death provided by the oldest Vedic 
text is rather scarce. In the most recent handbook on Vedic literature 
(1975. I38f.) and in his handbook on Vedic religion (1978: 98, 181) 
Gonda only incidentally referred to the situation of the deceased in the 
Rgvedasamhita (RS). There is no systematic treatment of “Leben 
nach dem Tode” (1978: 10, mentioned without further comment). 

However, Oldenberg extensively discussed the early Vedic ideas 
on life after death in his handbook of Vedic religion (1917: 523ff.). It is 
strange that Oldenberg ’s views on the places of the dead were neg- 
lected by most scholars with the exception of Arbman (1927/1928). 
Oldenberg’s ideas may be summarized as follows. In the RS we find 
references to heaven and hell, the abodes of the minorities of elite and 
criminals. The more original conception of afterlife would have con- 
cerned a dark realm lying under the earth, but different from helf 
Traces of the original conception of an underworld would be discern- 
ible m later Vedic texts and even in the RS itself. It was especially in 
this second edition that Oldenberg emphasized the original character 
of Yama’s world as a subterranean realm of the dead-\ 

Arbman (1927: 342-45) discussed “Die Jenseitsvorstellungen der 
rigvedischen Dichter nach der Auffassung der abendlandischen For- 
schung” and stated that most Indologists assumed that the future of 
the deceased would consist of either heaven or hell (the latter some- 
times being replaced by total annihilation). Having summarized 
Oldenberg’s views Arbman rightly concluded that his theory “richtig 
aufgefaBt, in der Tat eine Retusche des Bildes notwendig macht, das 
man sich fruher von dem Jenseitsglauben der vedischen Zeit gemacht 
hatte und auch spater beibehalten hat” (p. 345). However, with a few 
exceptions mentioned by Arbman, scholars did not react* “Man halt an 
der fruheren Auffassung fest, die dureh einen stillschweigenden Kon- 


* “Die Masse der Toten aber stelite man sich wohl weder als so hoch 
begnadet noeh als in jene tiefsten Tiefen hinabgestoBen vor” (Oldenberg 
1917. 548) 

“Nicht nur hier und dort durchscheinend, sondern m groBer Breite sind 
andere, altere Vorstellungsmassen sichtbar, als die dem Leser des Rgveda 
zunachst entgegentretenden” (ib. p 544) 


WZKS 38 0994) 23-41 
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sensus die alleinherrschende geworden zu sein scheint, ohne sich durch 
seine Ausfuhrungen beeinflussen zu lassen oder sie einer Entgegnung 
zu wurdigen, was urn so merkwurdiger ist, als Oldenberg sehwer- 
wiegende Grunde fur seinen Standpunkt beigebracht hat” (p. 349). 
Arbman’s study (i.a.) tried to prove that Oldenberg ’s views on the 
subterranean realm of the dead were right, but that the assumption of 
an Rgvedic conception of hell was untenable^. In the continuation of 
his article (1928) Arbman concluded: “Dagegen scheint es keinem 
Zweifel zu unterliegen, daB Himmel und Totenreich sozusagen die 
beiden Pole bildeten, um die herum der ganze vedische Jenseitsglaube 
sich drehte. Und damit haben wir auch einen Schlussel zur Entstehung 
der indischen Hollenvorstellung gefunden. Eine Holle als etwas fur 
sich im Verhaltnis zum Totenreich, wie auch Oldenberg die Sache 
auffassen wollte, . . . hat die alteste vedische Zeit nicht gekannt. Viel- 
mehr ist die Hblle durch eine sehr naturliche Entwicklung aus dem 
Totenreich entstanden. . . . Je mehr man sich daran gewohnte, den 
Zutritt in den Himmel von gewissen ethischen Bedingungen ahhangig 
zu machen und ihn als eine Belohnung fur das Wohlverhalten des 
Menschen auf Erden anzusehen, desto mehr neigte man auch dazu, in 
dem Hinabstilrzen ins Totenreich eine Folge begangener Sunden zu 
sehen. Dies bedeutete indessen keineswegs, daB die Vorstellung des 
Totenreiches einfach durch die der Holle ersetzt wurde. Vielmehr leb- 
ten beide Ideen neben- und unabhangig voneinander fort. So kennt die 
spatere vedische Literatur, wie wir fruher gesehen, ganz gut ein allge- 
meines Reich der Toten, aber auch erne Holle” (p. 232f.). 

Arbman’s support of Oldenberg is rather convincing. His criticism of 
the assumption of an Rgvedic hell may raise some doubts, sint'.e some 
of the descriptions of the nether world in the RS may refer to a realm 
of the dead as well as to a hell and both conceptions occur toge^ther in 
post-Rgvedic texts. His sketch of a possible evolution from the one 


^ “ .so wird man vor die fast unabweisbare SchluBforderung gestellt, dalJ 
auch die Rigvedasanger sich den Tod in derselben [i. e. identical with the post- 
Rgvedic texts] sinnhch-konkreten Weise als eine wirkliche Fortdauer der Ver- 
storbenen in einem dusteren, untenrdischen Hades vorstellten, von der nur die 
befreit waren, denen es gelungen war, sich schon zu Lebzeiten den Zutrutt zum 
Himmel und damit ewiges Leben zu sichern. Ich mochte glauben, daB die 
meisten religionsgeschichtlich orientierten Leser dieser Untersuchung dahin 
neigen werden, sich dieser Annahme ziemlich vorbehaltlos anzuschlieBen, und 
zwar aus dem Grunde, weil die Vorstellung eines Totenreiches zweifelsohne 
einen in jeder Hinsicht primitiveren Glauben als die eines himmlischen Para- 
dieses reprasentiert Denn wahrend die letztere sich ganz gut als eine Ent- 
Vkicklung aus der erstgenanten verstehen laBt, scheint es ganz unmoglich, 
diese aus jener genetisch zu erklaren. Somit muB auch der Hadesglaube der 
spateren vedischen Texte als ein - immer noch durchaus lebendiges - Ober- 
bleibsel aus weit alteren Zeiten aufgefaBt werden” (Arbman 1927. 385 f ) 
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conception to the other is interesting, but can hardly be substantiated 
by textual proofs. Moreover, the tendency to sketch so-called logical 
evolutions is nowadays less accepted than in his times. Yet, whether 
the idea of hell did develop from the conception of a realm of the dead 
or not, still it has to be admitted that hell hardly played a role in the 
RS and that descriptions of judgment, punishment and cruelties are 
entirely missing. 

What did modern Indologieal scholarship do with Oldenberg’s 
and Arbman’s theories^ I have already observed that some handbooks 
hardly took notice of their propositions. In 1925 Keith published his 
“Religion and Philosophy of the Veda”, which of course could not take 
into account what Arbman had written on the problem. According to 
Keith “The chief place of the dead in the conception of the Rigveda is 
unquestionably heaven” (1925: 11/406). Further he accepts the belief 
in hell. Without referring to Oldenberg Keith states. “As compared 
with the clear conception of the dwelling of the spirit in the highest 
heaven or in hell, there is little trace in the Vedic literature of the more 
simple and perhaps more primitive conception which regards the dead 
as dwelling in the earth, whether actually in the place of burial, or in 
the under world” (ib. p. 410f,). Repeating Oldenberg’s arguments for 
the conception of a subterranean realm of the dead in Vedism he 
nevertheless observed: “It is probable that in the Indo-Iranian period 
there had already developed the conception of the distinction between 
the heavenly lot of the blessed dead and the dismal fate in hell of the 
evil” (ib. p. 413). Keith successfully mystified the issue and Arbman’s 
publication remained practically unnoticed in indologieal literature. 

It has already been observed that the major and oldest part of the 
RS hardly refers to life after death. This silence on a crucial problem 
requires an explanation, at least a hypothesis. If it is really true that 
ideas on life after death found in post-Rgvedic texts have to be assum- 
ed as present in the oldest Vedic period we either have to detect them 
in the RS or to give an explanation of their absence. 

Both Oldenberg and Arbman tried to adduce evidence in proof of 
their assumption of life after death which was neither celestial nor 
belonging to the sphere of hell. However, they treated the RS more or 
less as a unity and did not try to connect the rise of new ideas on life 
after death in heaven with chronological differences within the text of 
the RS. Arbman (1928* 223 and passim) was inclined to associate the 
more primitive conception of the underworld and the more original 
aspects of Yama (both found in post-Rgvedic texts) with popular 
Vedism (“volkstumlich”) and the ideas of the Rgvedic poets with “den 
hoheren Kreisen”. Traces of these popular conceptions (by other scho- 
lars mostly interpreted as references to hell), however, would be dis- 
cernible. Since Arbman was mainly interested in the underworld and 



26 


H. W. Bodewitz 


possible traces of this Hades are found throughout the whole RS, he 
did not pay attention to the fact that the positive afterlife (in some 
sort of paradise) is only found in a limited number of mandala^ of the 
RS. Later literature mostly emphasized the fact that only the tenth 
book of the RS took interest in life after death^. The relative silence of 
the old family books requires an explanation. 

KriPER (1979: 68f.) observes: “It has often struck scholars that 
Death, for instance, is rarely mentioned m the old family collections. 
It may be considered significant that in the tenth book of the Rigveda 
there are fifteen occurrences of the word mrtyu, whereas in the other 
books it does not occur at all, except in one of the latest interpolations 
inserted after the composition of the Padapatha (VII. 59. 12 mrtyor 
mukszya, see Oldenberg, Prolegomena, p. 511). Saying that ^the 
thoughts of the poets of the RV., intent on the happiness of this earth, 
appear to have rarely dwelt on the joys of the next life’ [quotation 
from Macdonbll 1897: 169] does not provide an explanation for this 
fact, nor can the characterization of their spirit as diesseitig or positive 
be regarded as such. One is driven to the conclusion that there was an 
intentional euphemistic reticence. The only explanation so far pro- 
posed for this reticence is the theory that the Rigvedic hymns differed 
from those of the later Samhitas in that they had been composed for a 
specific seasonal festival, during which Varuna was particularly dread- 
ed as he had probably again become an Asura for a short while”. 

This interesting hypothesis, however, raises some questions One 
may assume a taboo associated with death or the god of death, but this 
cannot apply to the positive aspects of life after death. Moreover, even 
the family books are not silent on dying and the fear of death. Whether 
Kuiper’s hypothesis about the function of the hymns is correct or not, 
does not matter for our problem. Almost every hymn (in and outside 
the family books) contains wishes put forward by the singers (/%s?s) 
These wishes are expressed for beneficiaries who may be either the 
poets themselves, or their patrons, or both of them, and in these wishes 
we might expect references to a happy life in heaven. It is remarkable 
that references to life after death in heaven are missing in the family 
books. That the authors of the hymns did not deal with the less 
positive aspects of life after death (in a hell or in a shadowy, dark 
realm of the dead), is not surprising and need not be associated with 
the function of the family books. The fsi^ requested positive items like 
richness, prosperity, cattle, cows and horses, gold, women, victory, 
superiority, power, children, especially sons, brave sons, heroes, re- 
wards, ddksina^, honour, a complete life-time, non-dying etc. It is their 
claim that their hymns and the sacrifices (or both in combination) will 


^ See e.g Renou 1956: 26. 
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produce this welfare for the patrons or the sacrificers (and directly or 
indirectly for themselves). They also ask for a continuation of the life 
of patrons and of themselves. Since the aim of the sacrifices in texts 
later than the RS was i.a. reaching heaven, one may ask why the poets 
of the family books did not mention this (for their patrons) most 
attractive prospect. And why did the authors of some hymns outside 
the old family books actually hold the prospect of life in heaven to e.g. 
the givers of rich ddksinds'^ 

A possible answer to this question might be that the poets of the 
old books still had not developed the conception of life in heaven for 
mortal beings. Therefore stray references to ‘immortality' in the oldest 
books are nowadays rightly interpreted as ‘non-dying’, ‘deathless- 
ness’, i.e. remaining alive on earth®. Confusion between the real immor- 
tality of the gods and this so-called ‘immortality’ (= continuance of 
life) perhaps could not play a role in the minds of the old Vedic 7 'sis, 
since life in heaven among the immortals in their views was excluded 
for mortals. 

It is not to be denied that the aims of the poets and their patrons 
were rather “diesseitig” (in Geldner’s translation the most frequently 
occurring noun is undoubtedly “Reichtum”), but this attitude does 
not exclude a continuation of such wishes in life after death. Just as for 
the Red Indians life after death was represented as “the happy hunt- 
ing-grounds”, Vedic texts often describe it as a continuation of earthly 
joys. Oertel (1943: 9—11) even collected several Brahmana passages 
on “Viehbesitz in der Himmelswelt”. 

If now the poets of the old books perhaps still had no ideas about 
a blessed afterlife, one may ask the question whether the possibility of 
life after death as such was acknowledged by them. In the absence of 
clear traces of a blissful life in yonder world in the oldest books, it 
would be odd to assume that all the references to dying and its possible 
aftermath should exclusively concern hell. An opposition of hell in the 
old books to some sort of paradise in the later layers can hardly be 
explained and the sole existence of a conception of hell in the old books 
looks improbable. Therefore one may either accept Arbman’s theory of 
a shadowy underworld or deny the presence of every idea on afterlife. 

Most scholars assume that death is not the absolute end of the life 
of mortals in the RS in agreement with the information provided by 
other cultures. “Belief in some kind of existence after death is one of 
the more common elements of religion, as history and anthropology 
show” (Th.P. van Baaren in Eltade 1987. I/116b). “In many other 

5 See Thieme (1952), whose interpretation of terms like amrta had its 
predecessors, and Gonda (1959 97) ""amrta- is 'life’ in the sense of ‘contin- 
uance of life, vitality, attainment of old age, being secure against a premature 
death’” 
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religions the continuity of life after the death of the individual is of 
slight interest, because the stress falls firmly on life on earth. The 
continued existence of man after death may not be wholly denied, but 
neither is it considered to be of any importance" (ib. p. 1 17a). “The 
idea of an underworld as the dwelling place of the departed is probably 
the commonest of all concepts in this sphere" (ib. p. 118b). “In many 
cultures the otherworld is viewed as a shadowy state, gray and dull . . 
It is a dull, colorless place of half-existence ... a place of diminished 
existence" (M. Kinsley in Eliade 1987: Xl/134a). “The Mesopotamian 
Arallu and the Hebrew She'ol both designated a great pit of darkness 
and dust under the earth that was not a hell (in the sense of any 
implication of judgment), but simply an abode for the unfortunate 
dead" (J. I. Smith in Eliade 1987: I/115a). 

In her thesis of 1971 Converse draws far-reaching conclusions from 
the absence and presence of references to life after death in the several 
layers of the RS: “The Aryans of the earliest hymn collection accepted 
as constitutive the difference between men as mortal and gods as 
immortal, and they regarded death as the end of individual existence 
There is no belief in immortality. The hope is for a full, prosperous, 
long life and sons to carry on the family line. A full-fledged doctrine of 
personal immortality suddenly appears near the end of book IX In 
the last addition to the Rgveda, book X, a small number of hymns also 
express the belief in immortality, but most hymns were found to retain 
the older view" (p. 2 of the abstract). 

The thesis does not contain any reference to the theories of Olden lunuj 
and Arbman. Since it was not officially published as a book, it re- 
mained unnoticed in most of the Indological literature. This disser- 
tation may be unsatisfactory in several respects, but the evidenc^e 
collected in it as well as the conclusions based on this evidence cannot 
simply be ignored. 

Converse discerns five layers in the RS: ( 1 ) II-VII, (2) 151 191 , (3) 
VIII + I 1—50, (4) IX, (5) X. Only in one hymn of the fourth layer and 
in the fifth layer the doctrine of immortality would appear. Its intro- 
duction is explained as the result of an acculturation between the 
Aryans and the non- Aryan Oasas®. I will first check the evidence, of the 
older layers and then discuss Converse’s theory. 


® There is evidence of Dasa princes turning from the old worship to t he 
Vedic religion, and that the Rasas are not primarily just a servant popula- 
tion. Thus in the first hymns the relation to the Rasas is enmity, in the second 
there is mcorporation only of a special few singled out by action of the gods, 
and finally there is a sort of co-existence with those Rasas who had remained 
within the Arya territory and the desire for peace with those who bordered it. 
And it is in this last situation that the new doctrine of immortality makes its 
appearance m the Vedic hymns” (Converse 1971 441 f ), 
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( 1 ) In the first layer clear references to life after death are indeed not 
manifold. 

The long darkness of II 27,14d may denote life in the underworld, the 
realm of the dead, but the formulation is rather vague and according 
to Converse (1971: 133) should simply describe death. 

II 29, 6d refers to falling in a pit. Converse (p. 134) regards this pit as 
“simply the grave”, whereas Oldenberg (1917: 539) deals with this 
verse in his treatment of hell in the RS: “daB damit etwas Bestimmte- 
res gemeint ist, als ein Ende mit Schrecken, wird kaum zu erweisen 
sein”. Other references to this pit {kartd) clearly show that it can 
hardly denote the grave, since deceased are neither hurled into a grave 
nor do they fall into it. Arbman (1928: 204) makes the pit refer to the 
underworld rather than to hell; “. . der Ausdruck bezieht sich wie par Sa- 
na, Abgrund, und vavra, Gefangnis, Hohle oder dgl., auf den tiefen 
unterirdischen Ort, der der finstere Gegenpol des Himmels ist”. The 
fact that sinners are hurled into the pit and that non-sinners ask to 
remain free from it, might imply that the dark pit is an undivided 
realm of the dead. 

IV 5,14 contains a reference to dsat, according to some scholars deno- 
ting hell, an interpretation of the term rejected by Converse (1971: 
134f.) who regards this dsat as total non-being or annihilation. Unfor- 
tunately IV 5 is full of obscurities, which still have not been satisfac- 
torily solved. IV 5,5d mentions an iddm paddm which is gabhtrdm, 
interpreted by Geldner in his translation as “dieses geheimnis voile 
Wort”, explaining it as “die zu flndende Spur und das Ratselwort, 
dessen Losung dem Dichter aufgegeben ist” (1951: 1/424). Converse, 
starting from an “abysmal situation” rejects the association with hell 
(“the 'abysmal’ place or station”), which had been assumed by some 
scholars'^. Arbman (1928, 200) translates “. . . die sind fur jenen tiefen 
Ort . . geboren” and explains: “sie sind (im voraus) dem Tode geweiht, 
sie konnen nicht m den Himmel kommen”. In view of the uncertainties 
the discussed hymn does not prove much. 

V 32, 5d tdmasi harm^ye according to Converse (p. 136) would refer to 
the grave and its darkness. However, Indra kills the demon Susna; he 
IS not an undertaker who buries him. Moreover the term harmyd can 
hardly denote a grave^. 

VII 89,1a (mrnmdyarn grhdm) indeed may refer to the grave: May I 
not go to the house of clay’^ 

VII 104 contains an enumeration of curses, most of them connected 
with the death of the adversaries. According to Converse (p. 136) 

'7 See, however, the doubts expressed by Oldenberg 1909. 270 

8 See Kuiper (1983. 262b s v.) who interprets the stone house as the 
cosmic rock or hill, as the nether world (see especially p 69) 

® See Kuiper 1979' 71, see, however, also Lincoln 1982 
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“they indicate no conception of life after death either in heaven or 
hell”. However, VII 104,3a-c indrasoma duskfto vavri antdr, anaramhh- 
ane tdmasi prd vidhyatam / ydtha ndtah punar ekas canoddyat does not 
confirm this. Asking for absence of return would seem to indicate the 
possibility of some form of life after death. Oldenbero (1917: 538f.) 
discusses this verse and other verses of this hymn in the context of his 
treatment of hell and concludes: “Die Ausdrucke dieser sind doch zu 
positiv, um auf bloBe Verniehtung gedeutet zu werden” (p. 539). This 
view is supported by Arbman (1928: 198-205), who, however, would 
prefer to make this subterranean realm refer to an undivided nether 
world. 

The mentioned hymn VII 104 contains several indications of a rather 
concrete realm of the death, e.g. Sab already cited, ni pdrmne vidh- 
yatam (5d), d va dadhatu nirrter updsthe (9d), tisrdh prthivtr adho astv 
(11b), visvasya jantor adhamds padtsta (16d), vavrdm anantdtn dv^a sd 
padista (17c). 

However, Converse concludes her survey of possible references to 
the darker aspects of life after death with the statement “The above 
references are representative of all the books of Stratum I, and they 
clearly indicate . . . that death was regarded normally as the termina- 
tion of individual existence” (1971: 337). This does not convince. 

The positive aspects of life after death in a world of deceased 
ancestors are likewise negated by Converse. It is true that there are no 
clear references to Yama as the god of death in books II- VII, whereas 
in the late books this god presides over some sort of paradise. There 
can be no taboo associated with an auspicious Yama. It is also true 
that references to the deceased ancestors (the Fathers) are rare. They 
are mentioned in II 42,2c (‘the quarter of the Fathers’), III 55,2 (a 
request to gods and Fathers), VI 52,4d (invoked for help at the ritual) , 
VI 75,10a (“Ihr Brahmanen, ihr Vater, ihr Somawurdige” |tr. (Ieij>- 
NER 1951: 11/177]), VII 35,12 (invoked for help at the ritual together 
with gods and Rbhus) and VII 76,4 (referring to some deified, myth- 
ical forefathers, probably the Ahgirasas: “Sie waren die Mahlgenossen 
der Gotter, die wahrhaftigen Seher der Vorzeit. Die Vater fanden das 
verborgene Licht wieder; sie, deren Worte in Erfullung gehen, brach- 
ten die Usas hervor” [ib. p. 250]). Some other references mentioned by 
Converse clearly do not concern the Fathers. 

Converse (p. 139—146) unconvincingly tries to associate the Pitrs in 
all the contexts with non- Aryan Dasas, Dravidians. It has to be 
admitted, however, that every reference to a world of the Pitrs or to a 
pitrydna is missing. In some cases (e.g. IV 1,13, not treated by Conver- 
se) these Pitrs seem to be a distinguished class of mythical seers. The 
absence of clear references to a large category of ‘blessed forefathers’ 
living in a realm of the dead is striking. 



Life after Death m the Rgvedasamhita 


31 


Reaching a positive, auspicious life after death in a heavenly sphe- 
re might also be denoted by terms denoting immortality. It has long 
been observed that terms like amfta and amrtatvd in the RS (and even 
in post-Rgvedic texts) often or even mostly do not designate life in 
heaven when associated with mortals and Converse was not the first 
to draw attention to this fact. E.g. V 55,4c uto asmarh amrtatve da- 
dhatana “and lead us to immortality” (Converse 1971: 156) need not 
refer to life after death. Boyer (1901: 457ff.) already collected the 
material on the “immortalite terrestre” and several scholars have re- 
peated his conclusions. The Maruts produce rain, which means conti- 
nuation of life, called non-dying or amrtatvd in V 55,4c and in other 
places like V 63,2c. 

Converse did not discuss III 43,5d kuvin me vdsvo amftasya siksdh 
translated with “Gewifi wirst du mir unsterbliches Gut zudenken” by 
Geldner who observes in a note: "'vdsv amftam (. .) ist das amrtatvdm, 
das sonst der Somatrank verleiht” and refers to i.a. IX 113,7'“ (1951: 
1/385). I doubt whether III 43,5 really should refer to immortality. 

After a rather lengthy discussion of the material Converse (1971: 
163) concludes. “There is in Stratum I no realm of the dead, no Yama 
ruling over it, and the very few references to the ‘Fathers’ represent 
them as some sort of demons connected with the conquered indigenous 
population, not the spirits of the forefathers. The constitutive distinc- 
tion between men and gods, maintained throughout, is that gods are 
immortal and men are not”. Though not accepting all her conclusions 
(e.g. concerning the nature of the Fathers) I have to admit (after 
having checked all the material of II— VII) that references to immortal- 
ity in heaven are entirely missing and that there is no clear indication 
of the belief in a realm of the dead. At most we may acknowledge the 
existence of Pitrs whose nature, number and place are quite obscure. 
Still there are some traces of a gloomy underworld as assumed by 
Arbman. 

(2—3) For some reasons Converse preferred to take layers II and III 
together (i.e. books I and VIII). She extensively discussed the culture 
and religion reflected in these two layers (p. 164—196) and tried to show 
non -Aryan influence and traces of an acculturation between Aryans 
and Dasas. Still she had to conclude that “there is nothing new that 
comes into the Rgvedic beliefs about man’s fate after death. . . . There 
is no indication at all, in contexts where later it is always included, of 
a belief in and desire for immortality after death. There is no reference 


“Wo das ewige Licht ist, in welche Welt die Sonne gesetzt ist, in diese 
versetze mich, o Pavamana, in die unsterbhche, unvergangliehe Welt’” 
(Geldner 1951 III/119) 
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to going to be with either the gods or the fathers, and there is no realm 
of the fathers . . . Stratum II also, in spite of the inclusion of early and 
late hymns, almost without exception expresses these same views” 
(p. 203f.). “As in Stratum I heaven is unattainable for mortals both in 
Stratum II and in Stratum III. One possible exception is the famous 
riddle hymn, I, 164, which contains many late elements, is obscure 
intentionally, and seems to refer to those who have mystic knowledge 
of the mysteries of the universe as winning for themselves amrta; it is 
impossible to know exactly what is meant, and in any case the hymn 
comes from a much later time” (p. 206f.). 

Though the evidence is admittedly scanty, I still believe that there 
is some material both on a realm of the dead and on life after death in 
heaven (the latter occurring for the first time in the R8). 

The long darkness of Vrtra (I 32,10d) may simply denote death and 
final annihilation and does not refer to human beings, but the same 
expression was found in II 27,14d in connection with human beings. 
The formulation, however, is rather vague. 

In I 35,6b one of the three heavens is said to be situated in Yama’s 
world and to be virasdt (“subduing or harbouring men”). Are we enti- 
tled to take with Converse (p. 203) one of the three heavens as the 
earth and to assume “that Yama is meant to symbolize man”^ Accor- 
ding to Geldner’s note on his translation the “Welt des Todes und der 
Manen” is meant here (1951: 1/43). 

Going on Yama’s path” in I 38,5c indeed does not refer to immortal- 
ity, but I doubt whether “Yama here clearly stands for the limitation 
imposed upon life by mortality, and thus for death” (Converse 1971: 
203). Indeed, the poet wants to be rescued from untimely death, but 
the expression used here seems to imply more than terrestrial death as 
the final annihilation (see also Arbman 1928: 205). The immortality 
asked for in the preceding verse 4c may simply denote continuation of 
life on earth. 

The comparison with somebody who is sleeping in the womb of De- 
struction (nirrter updsthe) in I 117,5a does not point to a happy realm 
of the dead, but does it imply that death is “a dark sleep, an end” 
(Converse 1971: 205)^ Or should we assume a gloomy underworld, a 
dull and dark place of diminished existence? 

The formulation of I 121,13d dpi Icartdm avartayd \yajyun // ‘You 
hurled the non-sacrificers towards the pit’ seems to imply a clear 
spacial conception of the underworld. Indra sent them to hell (or the 
nether world) rather than to a grave or a pitfall, and there is no reason 
to take kartd with Converse (p. 205) as death 


On kartd see also Arbman 1928 : 205 . 
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VIII 30,3cd md nah pathdh pUr^ydn manavdd ddhi, durdm naista para- 
vdtah 1/ '‘fuhret uns nicht vom vaterlichen Wege des Manu weit ab in 
die Fernen!'’ (Geldner) may refer to the nether world. See Arbman 
(1928: 208) on pardvdt. 

This is all the material available on the realm of the dead, the 
underworld or hell. There are, however, also some possible references 
to life after death in heaven. 

I 31,15cd states: “Wer suBe Speise vorsetzt, in seiner Wohnung em 
gutes Lager bereitet und ein lebendes Tier opfert, der kommt zu oberst 
im Himmef’ (Geldner). This is the sort of information one might 
expect in the RS. It is strange that Converse does not discuss this 
evidence. 

I 73,7b divi srdvo dadhire yajniydsah / “. haben die Opferwurdigen im 
Himmel Ruhm erworben’’ (Geldner) probably refers to the ancient 
Rsis who more or less had become deified. 

However, I 125,5ab nakasya prsthe ddhitisthati srito^ ydh prndti sd ha 
devesu gacchati / “Auf die Hohe des Himmels versetzt bleibt er da. Wer 
spendet, der kommt zu den Gottern” (Geldner) undoubtedly promises 
life after death in heaven to mortals. Converse (p. 206) tries to explain 
away this evidence by observing that “the ‘ridge of heaven’ appears to 
be the sacrificial ground where the sacrificer brings his offerings to the 
gods. . . . The sacrificer ‘goes to the gods’ with his offering at the 
sacrifice. . . . There is no question here of 'going to the gods’ in the sense 
of becoming immortal”. 1 have my doubts on this interpretation. On 
the other hand stanza 6cd states; ddksindvanto amftam hhajante, ddksi- 
ndvantah prdtiranta dyuh // “Die den Sangerlohn geben, geniehen die 
Unsterblichkeit; die den Sangerlohn geben, verlangern ihr Leben” 
(Geldner), a formulation which might as well refer to ‘immortality’ 
(= non-dying) on earth. 

More clear is I I54,5f.: “An seinen lieben Zufluchtsort mochte ich 
gelangen, an dem die gottergebenen Manner schwelgen. . . . Zu euer 
beider Wohnstatten wunschen wir zu gelangen” (tr. Geldner inter- 
preting pdthas in 5a as “Himmel” [1951: 1/21 3n. 1]). I doubt whether 
these unequivocal statements should simply denote “a happy, pros- 
perous life under Visnu’s rule” (Converse 1971: 206). 

In the eighth book only VIII 48, Sab dpdma somam amftd abhumd, 
&ganma jyotir dviddma devdn j “Wir haben jetzt Soma getrunken, Un- 
sterbliche sind wir geworden; wir sind zum Lichte gelangt, wir haben 
die Gotter gefunden” (Geldner) may give evidence for the assumption 
of immortality in heaven. However, Converse (p. 200) concludes: 
“There is absolutely nothing in the hymn that refers to a life in heaven 
with the gods or fathers”. Light would mean prosperity and knowing 
or finding the gods would be a standard phrase for having met the gods 
at the sacrifice. It has to be admitted that the further information of 
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this hymn does not concern life in heaven and that a realm of the 
blessed deceased is not mentioned. However, a vision of immortality 
or life in heaven may have been expressed in this verse. In the same 
hymn the Fathers are mentioned (13ab): “Du, Soma, bist mit den 
Vatern im Einvernehmen, du reichst so weit wie Himmel und Erde” 
(Geldner). The explanation of Converse (p. 201), in which “the alli- 
ance (association) of the indigenous ‘Fathers’ with the Aryan soma 
ritual” is adduced as proof of the worldwide spread of Soma, is too 
childish and needs no further comment. 

Actually, Converse is only willing to accept the evidence of the admit- 
tedly obscure and late hymn I 164, but does not treat it. The relevant 
verses are 23d (“Nur die haben die Unsterblichkeit erlangt, die wis- 
sen”), 30d (“Die unsterbliche (Seele) ist gleichen Ursprungs mit dem 
Sterblichen” and 33a (“Der Himmel ist mem Vater, der Krzeuger, dort 
ist mein Nabel” [Geldner]). 

We may conclude on layers II and III that the same (scarce) 
references to an underworld as found in layer I seem to play a role and 
that undoubtedly life in heaven begins to form an ideal for the sacri- 
ficers or patrons, promised to them by the poets. 

(4) The fourth layer consists of book IX and here (Converse only 
accepts the evidence of one hymn, IX 113'^. This would he “the first 
clear, certain statement of a belief in an immortal life after death for 
the human soul in the realm of Yama” (p. 208f.). It is indeed striking 
that the Soma hymns do not give more information, but are we really 
to attribute this to the fact that “the belief in immortality was not 
originally part of the religious belief of the Aryans” (p. 209) The 
hymn would be “full of materials of indigenous origin, and terms not 
found in Strata I-IV” (p. 212). 

Before mentioning the evidence of this hymn I would first like to 
discuss some other possible indications of life after death 
The negative aspect of the underworld is found in IX 73, H/9d: “er 
stoBt die miBliebigen Gesetzlosen hinab in die Grube” / “Der ITnver- 
mOgende soil dabei in die Grube absturzen” (Geldner). The termino- 
(i*^* kartd) reminds of earlier references to a life in the under- 
world^^. 

Immortality in heaven may play a role in IX 94,4bc sriyani vdyo 
jaritfhhyo dadhati / sriyai/n vdsdnd amrtatvdm dyan “den Sangern ver- 
leiht er Herrlichkeit und Kraft. Mit Herrlichkeit sich umkleidend gin- 
gen sie in die Unsterblichkeit ein” (Geldner), but this evidence is 
admittedly doubtful. 

... the next to the last hymn of Book IX (at the end of an un-ordered, 
latest portion)” (1971* 208) 

‘3 See also Arbman 1928: 200. 
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IX 113 contains several references to life in heaven: “Wo das ewige 
Licht ist, in welche Welt die Sonne gesetzt ist, in diese versetze mich, 
o Pavamana, in die unsterbliche, unvergangliche Welt” (7a— d); “Wo 
Vivasvat’s Sohn (Yama) ist, . . . dort mache mich unsterblich!” (8a-d); 
“Wo man nach Lust wandeln darf im dreifachen Firmament, . . . wo die 
lichtvollen Welten sind ...” (9); “wo der H6hepunkt der Sonne ist” 
(10b); “Wo Wonnen, Freuden, Luste und Belustigungen wohnen, wo 
die Wunsche des Wunsches erlangt werden “ (11a— c [Geldner]). 

(5) In this article there is no room for an extensive treatment of the 
evidence of the tenth book. Converse had to accept the clear references 
to life after death: “there are twelve hymns which certainly express 
such a belief and five more which probably assume it or allude to it” 
(p. 246). We may summarize the information. 

The Pitrs are mentioned several times and often it is clear that they 
are not some mythical, deified forefathers like the Angirasas. The 
deceased have to be situated in heaven: parame Vtydman (X 14,8b), 
mddhye divdh {16 ,l4:h) , parame janitre (56, Id, mentioned together with 
trttyena jyotisd [b] , in a hymn dedicated to a dead horse whose situa- 
tion may be transferred to human beings), sukftdm u lokdm I I (16,4d; 
cf. 17,4c yatrdsate sukfto ydtra te yayur), need divi (107,2a), avargd u 
tuvdm dpi mddayase (95,18d, the only Rgvedic occurrence of svargd), 
the harmyd of Yama (114,10d), ydsmin vrksi supaldse, devdih sampiba- 
te yamdh / (135, lab), iddm yamdsya sadanam, devamandm ydd ucydte / 
(135,7ab). Somehow a heavenly situation is described, though apart 
from X 135, contact with deities other than Yama (and in 14,7cd 
Yama and Varuna) is scarcely mentioned. 

The negative counterpart of this world of the blessed (almost neg- 
lected by Converse) may be seen in the following verses which deal 
with either the dark world to which one wishes the adversaries to be 
sent or the gloomy world of the dead from which one wants to be 
rescued (for the time being?). This dark, nether world need not be a 
hell, since punishment, tortures, judgment and moral aspects do not 
play a role: esd tvd pdtu nirrter updsthdt // (X 18,10d, accepted by 
Converse 1971. 253 as the only evidence of Nirrti being more than just 
death viewed as total annihilation), nirrter updsthe (95,14c, where vfkd 
rahhasdsas will eat the deceased who is not a criminal), nirrter updsthdt 
(161,2c, referring to the nearness of Mrtyu from which the [almost] 
deceased may be fetched back by means of a charm), andhena ... 
tdmasd sacantdm (89,15c = 103, dl2; cf. IV 5,14d asatd sacantdm //), 
prapdted dndvrt, pardvdtam paramam (95,14ab), pdrdm evd pardvdtarn, 
sapdtnim gamaydmasi // (145,4d), ddharam gamayd tdmah jl (152,4d). 

The luminous, celestial yonder world is not reached by everybody. 
Some qualifications are required. The heavenly abode is called the 
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aukftam lohd (X 16,4d), ydtrasate sukftah (17,4c). The svargd afforded 
to Pururavas (95,18d) looks like an exception. 1 14,10c seems to refer to 
the “Lohn der Priester nach deren Tod im Hause des Yama” (Geldner 
1951: III/338). The givers of DaksinSs (horses and gold) reach heaven: 
“Hoch oben im Himmel haben die Daksinageber ihren Stand, die 
Rosseschenker, die sind bei der Sonne. Die Goldschenker werden der 
Unsterblichkeit teilhaft, die Kieidschenker verlangern ihr Leben” 
(107,2 [Geldner]). 

The hymn X 154 mentions some blessed forefathers whose world 
should be reached by the deceased: “Die durch Kasteiung unbezwing- 
bar waren, die durch Kasteiung zum Sonnenlicht gegangen sind, die 
die Kasteiung zu ihrer Herrlichkeit gemacht haben” (2a-c); “Die in 
den Kampfen als Helden streiten, die ihr Leben opfern, oder die Tau- 
send als Daksina schenken” (3a-c); “Die die ersten Pfleger der Wahr- 
heit, die wahrhaftigen Mehrer der Wahrheit waren, zu den Kasteiung 
ubenden Vatern ...” (4a— c), “Die als Seher tausend Weisen kennen, die 
die Sonne behuten, zu den Kasteiung ubenden Rsi’s, o Yama, zu den 
durch Kasteiung (neu)geborenen soli er gelangen” (5). The exact inter- 
pretation of the hymn (quoted in Geldner’s translation) may be un- 
certain, but it is clear that several categories are mentioned, brave 
warriors, liberal patrons, ascetics and persons (probably mystics) dedi- 
cated to the Rta. 

It is remarkable that in the tenth book the usual benefits of liber- 
ality are mentioned by the poets, but that immortality in heaven as a 
reward for liberality only occurs in a hymn dedicated to the Daksina 
(X 107) and in a funeral hymn (X 154). The immortality promised to 
the givers of Daksinas in I 125, 6cd still seems to refer to the continu- 
ation of life on earth and in X 107,2d strange enough the expression 
prdtiranta dyua again turns up in spite of clear indications of imnu)rtal- 
ity in heaven. On the other hand I 125,6 is preceded by a verse which 
rather concretely refers to heaven^'^. Perhaps the promise of immortal- 
ity in heaven came to substitute continuation of life on earth. 

Having surveyed the material we arrive at the conclusion that 
Converse was not right in assuming total annihilation as the prospect 
of the deceased in the RS (with the exception of IX 113 and some 
hymns in the tenth book). It has to be admitted, however, that a dark 
underworld is not frequently mentioned and that immortality in hea- 
ven only occurs in late portions of the text (including some four or five 
references in the first book not accepted as such by Converse). 

There is no reason to assume that information on a happy life in 
heaven was withheld on purpose in the older books. The theory of 


See above, p. 33. 
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Converse about non- Ary an influence, however, does not convince in 
spite of the undeniable acculturation between original Aryans and the 
autochthonous population; at least it is not proved. 

The reticence of the future of the deceased in the old books may be 
due to the fact that life after death was regarded as gloomy for all the 
deceased. There was no reason to hope for it or to promise it to the 
liberal patrons. The darkness of the underworld was consigned to the 
adversaries. For themselves and for their patrons the poets hoped that 
this iife’ after death could be postponed or temporarily avoided. 
There are not many references to the Pitrs, but this need not imply 
that every form of life after death was beyond the mental horizon of 
these poets. The possibility of becoming deified (to some extent) was 
not unknown to the poets of the old books. However, this was only 
reserved for some mythical ancestors, the Angirasas and the Rbhus. 
No claim to this is made on behalf of the later mortals. Pitrs regarded 
as a large category of deceased turn up as soon as the prospects for the 
deceased had become ameliorated. The funeral hymns of the tenth 
book accompany rituals. Here we find references to a world of the 
blessed dead. Though the hymns may be rather late, an institution like 
a ritual presupposes some tradition. It is unclear when and how ideas 
on life in a heavenly world were developed. This much is clear that the 
oldest parts of the RS do not show any traces of them. 

In my treatment of the material I have followed the chronological 
and philological approach of Converse (which was combined with a 
hypothesis on non-Aryan influences formulated like an archaeological 
report). Arbman following Oldenberg tried to show that Yama’s 
realm in heaven was a later development. 

Ideas on life after death may also be examined in the context of a 
structuralistic approach which starts from the opposition of the upper 
and the nether world and does not care too much about historical 
developments, I refer here to Kuiper’s publications on cosmogony and 
cosmology collected in 1983. The subterranean world would represent 
some form of continuation of primeval chaos and in this subterranean 
world we may expect the dead to ‘live’. Unfortunately the destiny of 
the dead is only incidentally treated in his treatment of the basic 
concept of Vedic religion based on the cosmogonic myth. 

Let me first refer to some statements made by Kutper. The stone 
house (harmyd) of Varuna is the nether world which forms the continu- 
ation of primeval chaos. From this house the sun rises. “The notion of 
darkness appears to be intimately associated with this ‘stone house’. It 
was, indeed, the dwelling-place of the dead, just as Varuna was the god 
of death. Hence also Yama was supposed to dwell in it The same 
association with darkness is also found in the story of Indra bringing 
the bellicose ^usna ‘into the darkness, into the stone house’, . . What 
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is said of Yama^s abode must also be true of Varuna’s, for the dead 
who follow the paths along which the blessed fathers have gone 'will 
see both kings, Yama and the god Varuna, revelling in their particular 
ways’ [RV X 14,7cd], Varuna’s nether world is called a 'stone house’ 
because he dwells in the depth of the cosmic mountain 
Inside this stone house or rock the sun (invisible during the night) is 
situated. “Indeed, what the seer aspires to see is the mystery of Agni’s 
presence in the darkness of the ‘stone house’, just as it had been seen 
by the gods and mythical seers who (probably at the beginning of the 
new year) descended into the nether world as 'sun-finders’ {svarvid-, 
svardfs-Y" (1983: 71, referring to Vasistha’s vision of 'the sun in the 
rock’ in VII 88). A vision of celestial beatitude is also found in IX 
113,7-11. “Irrespective of whether, in a visionary state of mind, the 
poet here aspires to see the bliss of the blessed dead or rather prays for 
a place in the ‘immortal world’ in afterlife, this much is clear that this 
is the traditional picture of the blissful life in Yama’s realm” (p. 82). 
“Thus we are entitled to state that according to the Rigveda Varna’s 
and Varuna’s world contains the eternal light and is luminous” (p. 83). 

It should be observed here that “the blissful life” in the nether 
world can hardly be called “the traditional picture”. It is almost 
exclusively found in connection with visionary texts and it is missing 
in the old books. The interesting parallels with Zara'&ustra’s religion 
adduced by Kuiper might, however, indicate that the very exceptio- 
nal traces of Vedic mysticism regarding the nether world should not he 
interpreted as purely late developments. The parallelism of Rta and 
Asa in the context of Aryan mysticism connected with light and sun 
might imply that X 154,4 citpurva rtasdpa, rtavana rtavrdhah / pitrn 
tdpasvato yama, tarns cid evapi ga^chatat // does not refer to a cult of‘ 
speaking the truth (Geldner: “die ersten Pfleger der Wahrheit” 1 1 951 
III/385]), but to mysticism concerning Rta and the sun. In the next 
stanza the same ascetics are said to protect the sun {ye gopdydnii 
sUnyam [5b]). However, in the old books of the RS 'to see the sun' 
means ‘to remain alive’ and the dark underworld (the realm of the 
dead) is not illuminated by the sun and seems to be comparable with 
the shadowy subterranean world of other cultures, nobody is longing 
for it. 

In the dualism of upper world and nether world we may take 
together heaven and earth, gods and mortals; but the nether world 
forms a problem, since it is difficult to combine blessed dead with 
sinners and demons. Kuiper connects the deceased with Varuna, 
\ ama and the nether world and associates the terms used to denote 
the underworld (the world below the cosmic mountain, the deep pit. 


*5 Kuiper 1983: 68f 
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the darkness, the harmyd, the pardvdt and nirrti) with them. On the 
other hand the deceased are sometimes situated in heaven and m the 
third world (or the third step of Visnu). This may be explained by 
assuming an equation between the nether world and the night-sky and 
between the primeval world and a third world which transcends the 
dualism of upper and nether world. To some extent I am willing to 
accept this, since in the Brahmanas Varuna (the god of the underworld 
and death) is also associated with the fourth world which represents 
totality and night. However, the connection of adversaries, evil people 
and demons with terms like darkness, deep pit, bottomless darkness 
etc. (regions or situations from which the Vedic poets want to be 
saved) seems to contradict the wish of some poets to reach similar 
places which are then called blissful and containing the sun. There is 
no denying that the sun enters the nether world at night and leaves it 
in the morning, but this is at variance with the long and deep darkness 
which qualifies it. The undivided nether world of sinners and saints, of 
devoted ritualists and demons, still forms a problem. 

In my view the destination of the deceased was indeed the unhappy 
underworld to be compared with Hades, as assumed by Arbman. The 
vision of the bliss of light in the darkness probably was only conceived 
by some visionary mystics. The fact that indications of a blissful life in 
the afterworld are only to be found in late portions of the RS need not 
imply that ideas on this sort of life after death were developed in a late 
phase of Vedism. Perhaps there was an old tradition of Aryan mysti- 
cism. The old books of the RS, however, do not seem to belong to this 
tradition. The opposition between popular Vedism and hieratic or 
elitarian Vedism, assumed by some scholars, is unfounded, since the 
poets of the old books composed their hymns for an elite and still did 
not refer to blissful prospects in heaven. The real opposition seems to 
be between traditional, orthodox, ritualistic Vedism and other groups 
(not necessarily non-Aryan) which concentrated on a mysticism which 
agreed with the basic ideas of Vedic mythology, but was absent in the 
greater part of the RS, 



40 


H. W. Bodewitz 


Arbman 1927/1928 

Boyer 1901 
Converse 1971 

Eliade 1987 
Geldner 1951 

Gonda 1959 

Gonda 1975 

Gonda 1978 

Keith 1925 

Kuiper 1979 

Kuiper 1983 

Lincoln 1982 
Oertel 1943 

Oldenberg 1909 


Bibliography 

E. Arbman, Todund Unsterblichkeit im vedischen Glau- 
ben. Archiv fur Religionswissenschaft 25 (1927) 339-389 
& 26 (1928) 187-240. 

A. M. Boyer, fitude sur I’ongme de la doctrine du 
samsdra, JA 1901, p. 451—499. 

H.S. Converse, The Historical Significance of the First 
Occurrence of the Doctrine of Transmigration in the 
Early Upanishads. Thesis Columbia University 1971 
(1973 [Microfilm Ann Arbor 1985]). 

M Eliade et al (edd.), The Encyclopedia of Religion 
Vol. I-XVI. New York - London. Macmillan, 1987 

K.F. Geldner, Der Rig- Veda aus dem Sanskrit ins 
Deutsche libersetzt und mit einem laufenden Kornmen- 
tar versehen. Teil I— III. [Harvard Oriental Senes 
XXXIII-XXXV] Cambridge, Mass.* Harvard ITniver- 
sity Press, 1951 

J. Gonda, Four Studies in the Language of the Veda 
[Disputationes Rheno-Trajectinae IIIl ’s-Gravenhage 
Mouton, 1959 

Id , Vedic Literature (Samhitas and Brahmanas) |A 
History of Indian Literature I /I] Wiesbaden OttoHar- 
rassowitz, 1975 

Id , Die Religionen Indiens. I Veda und alterer Hin- 
duismus. [Die Religionen der Menschheit 1 1 ). Stuttgart 
W. Kohlhammer, n978. 

A.B. Keith: The Religion and Philosophy of the Veda 
and Upanishads I-II. [Harvard Oriental Series XXXI 
XXXII]. Cambridge, Mass. Harvard ITniversity F^ress, 
1925 (repr. Delhi - Patna - Varanasi Motilal Banarsi- 
dass, 1970). 

F. B.J Kuiper, Varuna and Vid Osaka On the origin of 
the Sanskrit drama. [Verhandelmgen der Koninklijke 
Nederlandse Akademie van Wetenschappen, Afd. Let- 
terkunde, N R 100]. Amsterdam - Oxford - New York 
North Holland Publishing Company, 1979 

Id , Ancient Indian Cosmogony Essays selected and in- 
troduced by J Irwin. Delhi Vikas Publishing House, 
1983. 

Bruce Lincoln, The ‘House of Clay’ II J 24 (1982) 1 12 

H. Oertel, Widerspruche zwischen grammatischern CJe- 
nus und Sexus in der Symbolik der BrShmanas [Sit- 
zungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissen- 
schaften, Philosophisch-historische Abteilung, 1943/7] 
Miinchen Verlag der Bayerischen Akademie der Wis- 
senschaften, 1943 

H. Oldenberg, Rgveda Textkntische und exegetische 
Noten. Erstes bis sechstes Buch [Abhandlungen der 



Oldenber(J 1917 
Renou 1956 

Thieme 1952 


Life after Death in the Rgvedasamhita 41 

koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottin- 
gen. Philologisch-historische Klasse, N F. XI/5]. Berlin 
Weidmannsche Buchhandlung, 1909. 

Id., Die Religion des Veda. Stuttgart - Berlin* J G. 
Cotta’sche Buchhandlung, ^1917. 

L. Renou, fitudes vediques et panineennes. Tome II 
[Publications de I’institut de civilisation mdienne 2] 
Paris. E de Boccard, 1956. 

P Thieme, Studien zur indogermanischen Wortkunde 
und Religionsgeschichte. [Berichte uber die Verhandlun- 
gen der Sachsischen Akademie der Wissenschaften zu 
Leipzig 98/5]. Berlin: Akademie- Verlag, 1952 




ZUR TEXTGESCHICHTE DER PA^^CAGNIVIDYA 


Von Lambert Schmithausen, Hamburg"^ 

Die pancagmvidya oder „Funf-Feuer-Lehre“ ist, wie bekannt, in 
mehreren Fassungen uberliefert: eine liegt im Jaimimyabrahmana 
(I 45) vor, zwei weitere, enger verwandte Versionen finden sich in der 
Chandogyopanisad (V 4, 1-9,1) und in der Brhadaranyakopanisad 
(VI 2,9-13, mit germgfugigen Abweichungen zwischen der Kanva- und 
der Madhyandina-Rezension [letztere VI 1(= SB XIV 9,1), 12-16]). 
Die pancagnividya- beschreibt - nach der JB-Fassung - eine Reihe von 
funf Opferhandlungen^ bei denen die Gutter der Reihe nach in die 
Opferfeuer Sonne, Donner, Erde, Mann und Frau eine Reihe von 
Opfergaben opfern, von denen die jeweils folgende aus der Opferung 
der vorhergehenden hervorgeht* die [himmlischen] Wasser (dpas) als 
das Unsterbliche oder - vielleicht besser - als Lebenskraft {amrtamy, 
den Konig Soma^, den Regen, die Nahrung und den Samen. Endergeb- 
nis ist der aus der Frau geborene Mensch. Den einzelnen Opferfeuern 
werden Elemente des Kosmos bzw. des Menschen als Brennholz (sam- 

* Fur wertvolle Bemerkungen zu diesem Aufsatz danke ich meinen Koh 
iegen Th Oberhes, S A Srinivasan und A. Wezler, sowie Frau Eva Wilden, 
die allerdings eine andere Deutung des Befundes vertritt, deren Ausarbeitung 
ich nicht vorgreifen mochte Auch dem Redaktor, Herrn Dr Ch H Werba, 
mochte ich fur nutzhche Hinweise und fur seine Muhe bei der formalen 
Gestaltung herzlich danken Die Verantwortung fur den Inhalt des vorliegen- 
den Beitrags liegt allein bei mir 

* Die Frage, ob und mwiefern die Gleichsetzung kosmischer Vorgange mit 
Opferhandlungen als Symbolik, Metaphonk oa. zu bestimmen ist (und dem- 
entsprechend statt von Opferhandlungen, Opferfeuern etc von , Opferhandlun- 
gen', , Opferfeuern' etc gesprochen werden sollte), darf wohl, weil irrelevant 
fur die Problemstellung des vorliegenden Beitrags, ausgeklammert bleiben 

2 Vgl. Thieme 1952 31 

Zu , Konig Soma' vgl. H Lommel, Konig Soma. Numen 2 (1955) 196-205 
(= Kleine Schriften. Wiesbaden 1978, p. 314-323) und Th Oberlies, Konig 
Somas Kriegszug StII 15 (1989) 71-96, bes. p 73 (Verweise auf weitere Lit ) 
und 89f - Die in der „Zwei-Wege-Lehre“ der ChU (V 10,14; vgl BAU VI 2,16) 
vorgenommene Gleichsetzung von Konig Soma und Mond (vgl Lommel, op 
cit , p 200f , Klaus 1986 144ff und Frauwallner 1992 35n 14) ist in der 
pancagmvidya nicht explizit ausgesprochen; der Mond als (leuchtendes) Ge- 
stirn (candramas-) erscheint vielmehr separat in der Funktion der gluhenden 
Kohle des 1 Opferfeuers. Dennoch durfte (angesichts von SB XI 6,2,7) zumin- 
dest in den upamsadischen Fassungen mit dem , Konig Soma' auch der Mond 
(als mit Soma gefulltes Behaltnis) assoziiert worden sein 
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idh-), Flamme^, Rauch, Funken und (gluhende) Kohlen zugeordnet. 
Nach Frauwallner (1953: 55)^ handelt es sich bei der pancagmvidya 
um eine in Opferfeuersymbolik gekleidete Wasserlehre; genauer ge- 
sagt: um eine Beschreibung des Hervorgehens des (einzelnen) Men- 
schen aus einem sukzessiven Herabstieg der als Lebensprinzip aufge- 
faBten himmlischen (d, h. hier im Gestirnhimmel als der hoehsten 
Weltsphgire, oder vielleicht sogar oberhalb seiner, lokalisierten)** Was- 
ser. In den upanisadischen Fassungen der pancagnividya ist dieser 
himmlische Ursprung dadurch verdunkelt, daB anstelle der himmli- 
schen Wasser als erste Opfergabe hier sraddhd- erscheint, ein assozia- 
tionsreicher, aber primar psychologischer Begriff, der im Zusammen- 
hang mit dem Ritual den festen Glauben, daB dieses das Gewunschte 
wirklich zuwege bringen werde, beinhaltet*^. Auch sonst weichen die 
upanisadischen Versionen teils in der Wortwahl, teils aber auch in der 
Sache in Einzelheiten von der JB-Fassung und - in geringerem I^m- 
fang - auch voneinander ab. Auch hinsichtlich ihrer Einordnung in den 
Kontext weisen, wie vor allem Bodewitz in seiner Studie zu JB I 1-65 
(1973: llOff. und 243ff.) gezeigt hat, die upanisadischen Versionen im 
Vergleich zu der JB-Fassung sowohl Gemeinsames wie auch ITnter- 
schiede auf. Sowohl in den Upanisaden wie im JB folgt auf die pan- 
cdgnividycL ein Textstuck tiber das Schicksal nach dem Tode, wobei das 
Oberleitungselement, die Leichenverbrennung, nur im JB und in der 
BAU(M), nicht aber in der ChU als ein sechstes Opferfeuer analog zu 
denen der pancdgnividyd ausgestaltet ist. 

Das Nachtodschicksal des Verstorbenen ist in den upanisadischen Ver- 
sionen wie in der JB-Fassung dadurch charakterisiert, daB zwei Mog- 
lichkeiten bestehen: einerseits der endgultige Aufstieg in den lichthaf- 
ten hoehsten Bereich (den der Sonne in JB, den des brahman- in den 
Upanisaden), anderseits ein Ruckfall in die Sphare der Verganglich- 
keit. Im JB fd;llt die Entscheidung erst im Jenseits, je nachdem ob der 
Verstorbene auf die Frage des Himmelswachters die richtige Antwort 
gibt Oder nicht. In den upanisadischen Versionen hingegen teilen sich 
die Wege schon bei der Leichenverbrennung, abhangig von der religio- 
seii Praxis in diesem Leben. Ein wesentlicher Unterschied besteht 
auch in der Auffassung bzw. Beschreibung der Ruckkehr in die Sphare 
der Verganglichkeit; Wahrend die upanisadischen Versionen diesen 
Weg als Aufstieg zum Mond mit anschlieBender Ruckkehr zur Erde 


^ jyotis, eigentlich wohi ,Licht‘, aber hier im Sinne der upanisadischen 
Entsprechung (arcis) der Emheithchkeit zuliebe als „Flamme“ wiedergegeben 
^ Vgl. Frauwallner 1992. 32 und Schneider 1961. 

® Vgl. Klaus 1986* 67 und unten p. 56. 

7 Siehe Paul Hacker, sraddhd WZKSO 7 (1963) 151-189 (= Hacker 
1978 437-475), vor allem p 170 (= 456) und 188 (= 474) 
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und Wiederverkorperung besehreiben und dabei deutlich an die „Was- 
serlehre“ (und in diesem Falle kann man wohl tatsachlich von einem 
Kreislauf des Wassers sprechen) anknupfen, ist in der JB-Fassung 
nur von einer Ruckkehr des Verstorbenen in Richtung auf diese Welt 
die Rede, nicht von Wiederverkorperung, und auch kein Anklang an 
die „Wasserlehre“. Ein weiterer Unterschied besteht darin, daB die 
pancagnividya im JB im Abschnitt uber das Agnihotra steht, in den 
Upanisaden hingegen ein solcher Bezug nicht erkennbar ist®. 

Einen detaillierten Vergleich der verschiedenen Versionen der pan- 
cdgnividyd hat m.W. zuletzt Bodewitz in der bereits erwahnten Studie 
(1973: llOff.) vorgenommen. Er verweist auf fruhere einschlagige Ar- 
beiten von Oertel (1926: 134ff.) und Deussen (1897: 138). Bodewitz 
bietet (p. 11 Of.) in Tabellenform (aufgebaut nach den Aspekten der 
funf Opferfeuer) eine Obersicht uber die sachlich relevanten Textvari- 
anten der vier Versionen (BAU[M], ChU und JB); Ausdrucksvarianten 
werden nur durch ^ bzw. ^ angedeutet. Es folgt eine kritische Beur- 
teilung der Varianten und Hinweise auf die Motive von Textanderun- 
gen. Bodewitz gibt allerdings nur beilaufig explizite Hinweise auf die 
textgeschichtlichen Verhaltnisse, die sich aus den Varianten ableiten 
lassen. Im Falle der ersten Opfergabe halt er (p. 113) — in Anbetracht 
des auch in der ChU (V 9,1) vorhandenen SchluBsatzes und der ent- 
sprechenden Frage im Fragenkatalog von ChU (V 3,3) und BAU 
(VI 2,2) ganz zweifellos zurecht - die Lesart des JB (amrtam apo) fur 
ursprunglicher als die der upanisadischen Versionen (sraddhdm), fur 
die er allerdings an spaterer Stelle (p. 117n. 3) eine - offenbar von JB 
verschiedene - Quelle mit einer Lesung sraddham apo in Erwagung 
zieht. Dies entspricht seiner (allerdings moglicherweise auf den weite- 
ren Kontext zu beziehenden) Bemerkung (p. 113), daB JB nicht die 
direkte, einzige Quelle der upanisadischen Versionen sein musse. Er 
stellt ferner fest (p. Ill), daB ChU (obwohl wie JB einer Samaveda- 
Schule zugeordnet) weitgehend nicht mit JB, sondern mit BAU(M), 
also den Vajasaneyins, konform geht, mit Ausnahme von zwei Fallen®, 
bei denen er (sekundare) Entlehnung von JB annimmt (p. 112). Die 
Abweichungen von BAU gegenuber BAUM wertet er (m.E. zurecht) 
allesamt als nachtragliche Anderungen (ib.). 

Im Rahmen einer Untersuchung der textgeschichtlichen Verhalt- 
nisse der mit der pancdgnividyd verbundenen Darstellung der 2-Wege- 
Lehre in ChU (V 10) und BAU (VI 2,15-16) sah ich mich gezwungen, 


« Nach Otomo (1989 91) ist em solcher Bezug aber vorauszusetzen 
^ Bezeichnung des 3 Opferfeuers als prthivi (ChU V 6,1) gegen BAU 
(VI 2,11 = BAUM VI 1 ,14) aydm .loko, und als Brennstoff des 4 Opferfeuers 
vak (ChU V 7,1) statt BAU (12=15) vydttam 
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mir aueh hinsichtlich der in dem pafw.agnividy a- Ahi^vhnitt obwalten- 
den Verh^ltnisse ein mbglichst prazises Urteil zu bilden. I>abei spielte 
weniger die Frage des Verhaltnisses der Kanva- zur Madhyandina- 
Rezension eine Rolle, da die Abweichungen zwisehen diesen beiden im 
Falle von BAU VI 2 wesentlich geringer sind als etwa in IV 3 und 4, 
Das eigentliche Problem war vielmehr die kontroverse*’* Beziehung 
zwisehen BAU und ChU. Wahrend ich in den anderen Absehnitten den 
(bei anderer Gelegenheit zu untermauernden) F^indruck gewonnen 
habe, dafi uberwiegend - aber keineswegs ausschlielSlicli - den 

ursprunglicheren Text bietet, schien dies in dem panragnividya-Ah- 
sehnitt fraglich; jedenfalls dann, wenn man (provisoriseh, und dureh- 
aus zugestehend, dafi der Beweis hierfur noch zu erbringen ist) davon 
ausgeht, daB die upanisadischen Versionen auf die des JaiminTya- 
brahmana zuruckgehen, und wenn man die Anzahl derjenigen Stellen 
in ChU und BAU, an denen jeweils nur eine der beklen gegen die 
andere mit JB ubereinstimmt, vergleicht.^^ Es stellt sieh dann namlich 
heraus, daB solche Ubereinstimmungen in BAU keineswegs seltener 
sind als in ChU. 

In ChU kommen namlich nur zwei solche F^lle vor (sc*, die bereits 
von Bodewitz herausgestellten; beide sind von inhaltlicher Relevanz). 
Hinzuzuz^hlen ware allerdings noch das SchluBwort zum 5. Opferfeuer, 
das feststellt, daB in der funften Opferung die Wasser solche werden, 
die menschliche Sprache sprechen. Dieses SchluBwort fehlt in BAll F]s 
ist allerdings selbst in diesem Fall einschrankend zu bemerken, daB der 
Wortlaut in ChU mit dem des JB nur partiell ubereinstimmt*-, und 
daB in der diesem SchluBwort entsprechenden Frage in der Fhnleitung, 
die sich nicht nur in ChU, sondern auch in BAU findet, BAl^ (VI 2,2 = 
BAUM VI 1,3) gegen ChU mit JB ^vdeo . . . vddanti best. 

Abgesehen von dem gerade aufgezeigten Fall groBerer Ausdrucks- 
nahe zu JB hat BAU an vier Stellen der eigent lichen panedgnividyd 
gegen ChU Ubereinstimmungen mit JB aufzuweisen (wobei eine dieser 
Ubereinstimmungen zweimal auftritt). Bei zweien dieser Ubereinstim- 
mungen handelt es sich nur um Ausdrucksvarianten: ahhrdni in J B 


Vgl. z.B die Angaben bei Sprockhoff 1981: 51 mit n. 86, ferner Klai’s 
1986: 108—112 und Renate Sohnen, Die Einleitungsgeschichte der Belehrung 
des Uddalaka Aruni. Ein Vergleich der drei Fassungen KausU 1 1, (-hlT 5 3 
und BrU 6.2 1-8 StII 7 (1981) 177-213, bes. p. 200, 202, 207 und 2091 

y Falle, in denen nur eine der beiden BAU-Rezensionen (ubrigens in dem 
pcL^cdgHwidyd-Ahsch.xiitt stets die der Kanvas) von JB abweicht, wahrend die 
andere wie ChU mit JB ubereinstimmt, bleiben unberucksichtigt Falle hinge- 
gen {de facto nur einer), an denen nur erne der BAXJ-Rezensionen gegen C^hlT 
mit JB ubereinstimmt, sind einbegriffen. 

12 Kurzungen, ahutau (ChU V 9,1) statt JB visrstydm und purusavacaso 
bhavanti statt JB purusavdeo vadanti 
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und B AU gegen ChU ahhram und zweimal vrsti- in JB und BAU gegen 
ChU varsa-. Der dritte Fall {purusas in JB und BAU gegen ChU 
garhhas) ist schon gravierender, und der vierte Fall (vdyiis als Rauch 
des 3. Opferfeuers in JB und BAUM^^ gegen dhdscbs in ChU) stellt einen 
handfesten sachlichen Unterschied dar. Hinzu kommt noch auBerhalb 
der eigentlichen pancdgnividyd die der Ausgestaltung der funf symbo- 
lischen Opferfeuer analoge Darstellung des Leichenfeuers in BAU VI 
2,14, die dem entsprechenden Abschnitt des JB nicht nur in ihrer 
Gesamtstruktur, sondern auch in den meisten — obzwar nicht alien — 
Einzelheiten entspricht, in ChU aber vollig fehlt. 

Aus diesem Befund ergibt sich, daB weder die ChU-Version von der 
BAU- Version abgeleitet werden kann noch die BAU- Version von der 
ChU- Version, es sei denn, man nimmt an, die abgeleitete Version sei 
von JB (oder einer in den betreffenden Punkten mit JB ubereinstim- 
menden, uns unbekannten Quelle) beeinfluBt. Bleiben wir bei der pro- 
visorischen Annahme, daB die upanisadisehen Versionen auf JB zu- 
ruckgehen, so ware eine Beeinflussung der abgeleiteten Version durch 
JB ein er neuter Ruckbezug auf die Ausgangsquelle. Im Falle von BAU 
VI 2,14 ware dies vielleicht erw^genswert. Ansonsten aber muBte man 
sich doch fragen, wieso ein solcher Ruckbezug nur in einigen wenigen 
Fallen zur Annahme der JB-Lesungen gefuhrt hat, in den meisten 
hingegen nicht. Dieser Frage lieBe sich entgehen, wenn man den Ein- 
fluB einer nicht erhaltenen, nur in jenen wenigen Fallen gegen die 
andere Upanisad-Version mit JB ubereinstimmenden Fassung annah- 
me. Es liegt aber angesichts der zahlreichen charakteristischen Ge- 
meinsamkeiten der upanisadisehen Versionen dann doch viel naher, in 
dieser Fassung den Ausgangspunkt fur beide Upanisad-Fassungen 
zu sehen, also eine der ChU- und der BAU-Version zugrundeliegende 
Version, die so beschaffen gewesen ware, daB sie uberall dort, wo die 
upanisadisehen Versionen gegen die des JB zusammengehen, den upa- 
nisadischen Wortlaut, an den Stellen hingegen, wo eine Upanisad ge- 
gen die andere die gleiche Lesung wie JB bietet, ebenfalls den mit JB 
konformen Wortlaut enthalten hatte. Diese hypothetische Fassung 
bezeichne ich im folgenden mit *U. 

Das Problem ist nun das Verhaltnis von *U zu der JB- Version. Die 
Ahnlichkeit der upanisadisehen Fassungen und der des JB ist zu groB, 
als daB man auf eine genetische Beziehung verzichten konnte. Die 
Frage ist nur, ob man angesichts der ja nicht unerheblichen Divergen- 
zen beide von einer alteren, uns nicht erhaltenen Fassung ableiten 
muB, Oder ob trotz der genannten Divergenzen eine Ableitung von *U 


Die Kanva-Rezension hat (auch nach Bodkwitz 1973 112 sekundares) 
agnis-, wozu weiter unten p 54 
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Es lafit sich nun zeigen, daC sich alle oder doch fast alle wesentlichen 
Abweichungen der den upanisadischen Versionen der paficagnividya^'^ 
zugrundeliegenden Fassung (also gegenuber der des JB erklaren 
lassen, wenn man davon ausgeht, dafi *U die JB- Version unter dem 
EinfluB der soeben skizzierten (allerdmgs der Reihenfolge des JB an- 
gepaBten) Opferfeuer von XI 6,2 umgestaltet hat. Dabei haben 
durch ernste sachliche Divergenzen motivierte Anderungen gewisser- 
maBen nach dem Billardprinzip weitere Anderungen ausgelost^^**. 

In der pancagnividya des JB ist das erste (und kosmologisch hochste) 
Opferfeuer die Sonne mit der Nacht als samidh-^^; als Flamme, Rauch, 
Funken und [gluhende] Kohlen dieses Opferfeuers fungieren respekti- 
ve Tag, Sonnenstrahlen, Sterne und (Leucht-)Mond [candravidi^) . In 
*U hingegen ist das Opferfeuer ,jene Welt' (asau lokas) mit der Sonne 
als $amidh'\ die ubrigen Elemente sind die gleichen^*^. 

Das zweite Opferfeuer ist im JB der Donner {stanayitnus) mit dem 
Himmel {dyaus) als samidh- und Blitz, Wolken, Hagelkdrnern und 
Blitzspitze {asanis) als Flamme etc. In *U findet sich statt des Don- 
ners Parjanya und statt des Himmels als samidh- in Chl^ der Wind, in 
BAU das Jahr. 

Als drittes Opferfeuer fungiert in JB die Erde mit dem Zwischenreich 
{antariksam) als samidh- sowie Feuer, Wind, Licht- bzw. Dunstteilehen 
(maricayas) und Himmelsrichtungen als Flamme, Rauch, Funken und 
Kohlen Hier weichen die upanisadischen Versionen besonders stark 
ab, auch voneinander. Beide haben als Flamme statt des Feuer s die 
Nacht (!) und als Funken statt der Sonnenstaubchen die Zwischenrich- 
tungen^"^ ChU V 6,1 hat als Opferfeuer wie JB die Erde, als samidh- 


die (von Bodewitz als eine Deutungsmoglichkeit erwogene) Idee der Wiederge- 
hurt des Vaters im Sohne hier tatsachlich (durch den Ausdruok pratyutthayin- f) 
impliziert ist, vermag ich nicht zu entscheiden. 

Das 6. Opferfeuer, die Leichenverbrennung, bleibt auBer Betracht, da es 
keine Parallele in SB XI 6,2 hat 

24 Der Nachvollzug der folgenden Darlegungen wird, st) hoffe ich, durch 
die umseitige Tabelle etwas erleichtert. 

25 Nach Bodewitz (1973: 112) ist samidh- hier nicht (wie offenbar in den 
upanisadischen Versionen und SB XI 6,2) „that special part of the fire on 
which the oblation is poured“, sondern „the wood which keeps the fire burn- 
ing So auch beim zweiten und dritten Opferfeuer, wo mir dies allerdmgs 
schwerer nachvollziehbar erscheint. 

26 2ur (sekundaren) Ersetzung von Mond und Sternen durch die Himmels- 
richtungen und Zwischennchtungen in BAU s. n. 27 Die Himmelsrichtungen 
(dUas) gehoren prinzipiell alien drei Weltspharen an (Klaus 1986. 48f.), also 
auch der hochsten. 

2'^ BAU VI 2,11 hat statt der Richtungen und Zwischennchtungen Mond 
und Sterne. 
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h.ing6gen statt <i6S Zwisch6nreiches d.as Jalir unci als liauch statt cIbs 
Windes den Raum {akasas). BAU hingegen hat ,diese Welt' {aydm 
lokds) als Opferfeuer und die Erde als samidh-, als Rauch hingegen m 
BAUM VI 1,17 wie JB den Wind, in der Kanva-Rezension jedoch ~ 
etwas liberraschend — das Feuer (BAU VI 2,11). 

Geht man nun davon aus, daB *U die JB-Fassung (oder eine dieser 
zumindest in den entseheidenden Punkten entsprechende Version) im 
Sinne von SB XI 6,2 uberarbeitet hat, so lassen sich nahezu alle 
Abweichungen als motivierte Anderungen plausibel machen. 

Um mit dem ersten Opferfeuer zu beginnen: In l§B XI 6,2 entspricht 
diesem der Himmel {div-), und die Sonne ist sein Feuerholz (7). Genau 
dasselbe ist auch in *U der Fall, wenn man in Rechnung stellt, daB der 
Ausdruck ,jene Welt‘ {asau lokas) nur eine Ausdrucksvariante von div- 
ist^®. Diese Anderung erzwingt nun aber eine weitere. Der Himmel {div-) 
ist ja in der JB-Fassung das Feuerholz des zweiten Opferfeuer s. Nach- 
dem *U ihn zum ersten Opferfeuer gemacht hat, muB es ihn konse- 
quenterweise an der alten Stelle eliminieren. Dies umso mehr, als auch 
in SB XI 6,2 als Feuerholz des (nach JB-Zahlung) zweiten Opferfeuers 
nicht der Himmel, sender n der Wind fungiert. Es liegt nahe, daB eben 
dieser nun auch in *U diese Funktion ubernommen hat. So tatsachlich 
die ChU-Version (V 5,1), die eben deshalb hier (gegen Bodrwftz 1973: 
112) als das (fUr *U) UrsprUngliche bewahrend zu bewerten ist, wah- 
rend BAU mit samvatsard- geneuert haben muB; auf das Motiv fur 
diese Neuerung komme ich noch zuruck. 

In 6B XI 6,2 entspricht dem zweiten Opferfeuer des JB das Zwischen- 
reieh {antdriksam [6]). *U hat dies nicht ubernommen, sc^ndern den 
,Donner‘ von JB durch Parjanya ersetzt, was von Bodkwitz (1973. 
110) als Ausdrucksvariante gewertet wird. Es durfte aber sicher sein, 
daB *U Parjanya als Reprasentanten des Zwischenreiches - u zw. 
unter dem fur die pancdgnividyd relevanten Aspekt des Monsumge- 
witters - verstanden hat Das zeigt nicht nur die Ubernahme des 
Windes als Feuerholz aus 6B XI 6,2,6, sondern auch die Tatsache, daB 
in den upanisadischen Versionen, also wohl bereits in *11, das 
Zwischenreich aus seiner ihm in JB zugeschriebenen Rolle als Feuer- 
holz der Erde, also des dritten Opferfeuers, verdrangt worden ist. Auch 
hier durfte ChU (V 6,1), wo die Erde als Opferfeuer beibehalten ist, mit 
der Ersetzung des Zwischenreiches als Feuerholz durch das Jahr einen 
ursprunglicheren Zustand des Textes bewahrt haben als die BAU mit 
ihrem weitergehenden Eingriff {, diese Welt' als Opferfeuer mit der 
Erde als Feuerholz). Dieser Eingriff kann namlich nicht als vcm AB 


28 Vgl Klaus 1986. 24f. 
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XI 6,2 ausgelost erklart werden, da dort ebenfalis die Erde {imam [8]) 
das dritte Opferfeuer selbst ist, und nicht dessen Feuerholz. Es ist 
offenkundig, daB BAU eine Anderung in Analogic zum ersten Opfer- 
feuer (,jene Welt‘ als Opferfeuer, Sonne als Feuerholz) vorgenommen 
hat^®. 

Bemerkenswert ist, daB in keiner der upanisadischen Versionen im 
Sinne von ^B XI 6,2,8 das Feuer als Feuerholz des dritten Opferfeuers 
erscheint- Das Feuer als Brennstoff: das war ihnen wohl doch zuviel.^^ 
Ich halte es aber nicht fur unwahrscheinlich, da6 ursprunglich in 
doch eben diese Einsetzung vorgenommen worden war. Das wurde 
namlich erkl^ren, warum das Feuer als Flamme des dritten Opferfeu- 
ers in *U durch die in dieser Funktion nicht gerade passend wirkende 
Nacht ersetzt worden ist. Denn wenn das Feuer wegen *§B als Feuer- 
holz des dritten Opferfeuers eintrat, mufite es seinen Platz als Flamme 
eben dieses Opferfeuers raumen, der somit frei und der Nacht uberlas- 
sen wurde, die ja als Feuerholz des ersten Opferfeuers ausgeschieden 
(und deshalb nach Moglichkeit irgendwo anders unterzubringen) war 
und uberdies nicht selten mit dem Feuer assoziiert wird^^ 

Es erscheint somit die Annahme nicht unbegrundet, daB das Zwi- 
schenreich als Feuerholz des dritten Opferfeuers in *U zunachst im 
Sinne von 6B XI 6,2,8 durch das Feuer ersetzt wurde, dies dann aber 
spater als unpassend empfunden und das Feuer seinerseits durch das 
Jahr, mit dem es manchmal gleichgesetzt wird^^, ersetzt wurde. In 
BAU wurde dann durch eine weitere Textumgestaltung (s.o.) das Jahr 
seinerseits von der Erde aus dieser Position verdrangt und anstelle des 
Windes zum Feuerholz des zweiten Opferfeuers gemacht. Dies wieder- 
um konnte gerade zu ein zusatzliches Motiv fur die in BAU vorgenom- 
mene Umgestaltung des dritten Opferfeuers gewesen sein. Denn da- 
durch, daB der Himmel, der in JB als Feuerholz des zweiten Opferfeu- 
ers auftritt, in *U im Sinne von 6B XI 6,2,6 durch den Wind ersetzt 
worden war, war ein neues Problem entstanden, da in der JB-Fassung 
der Wind bereits als Rauch des dritten Opferfeuers fungierte. Nimmt 
man an, daB dieses doppelte Auftreten des Windes in *U zunachst 
unbemerkt blieb, so lassen sich die Divergenzen von ChU und BAU an 


Zum Unterschied dieser Konzeption (und der von SB) von der des JB 
vgl Bodewitz 1973 11 If 

Die Gleichsetzung von Feuer {agni-) und samidh- in SB (und *U^) ware 
allerdings gar nicht so absurd, wenn man mit Bodewitz (1973 112) davon 
ausgeht, daB samidh- hier „that special part of the fire on which the oblation 
IS poured“ bedeutet (also im vorliegenden Falle konkret vielleicht das Herd- 
feuer, auf dem die Pflanzen [= Opfergabe’] zu Nahrung gekocht werden^). 

Vgl z.B BAU IV 3,4 Oder - im Agnihotra-Kontext - Bodewitz 1976. 

145f 

32 


Vgl Z.B Krick 1982 537 
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den betreffenden Stellen als voneinander unabhangige Versuche einer 
Eliminierung dieses Doppelvorkommens erklaren: ChU hat den Wind 
(im Sinne der tJbernahme aus 6B) als Feuerholz des zweiten Opfer- 
feuers beibehalten und als Rauch des dritten Opferfeuers statt seiner 
den akasa- eingesetzt; BAU hingegen hat den Wind in letzterer Funk- 
tion beibehalten und ihn - im Zusammenhang mit der erwahnten 
Umgestaltung des dritten Opferfeuers und seines Feuerholzes - in 
seiner Stellung als Feuerholz des zweiten Opferfeuers durch das Jahr 
ersetzt. 

Relativ einfach zu erklaren ist die Ersetzung der Lieht- bzw. Dunst- 
teilchen {maricayas) als Funken des dritten Opferfeuers von JB durch 
die Zwischenrichtungen {avantaradisas) in *U. Sie ist dadurch veran- 
lafit, daB die mdricis in SB XI 6,2,6 die Opfergabe fur das (nach JB- 
Zahlung) zweite Opferfeuer sind und deshalb auf der Ebene des dritten 
Opferfeuers ausgeschieden werden muBten. Die Wahl der Zwischen- 
richtungen ergab sich durch die (m *U unmittelbar vorhergehenden) 
Himmelsrichtungen {disas) als den Kohlen dieses Opferfeuers, 

Das Motiv fur den Austausch der Funken und Kohlen des ersten und 
des dritten Opferfeuers in der Kanva-Rezension von BAU durfte mit 
Bobewitz (1973. 112) durch die Verschiebung der naturgemaB mit 
Mond und Sternen assoziierten Nacht von der Ebene des ersten Opfer- 
feuers auf die des dritten ausgelost worden sein. Auch die Ersetzung 
des Windes als Rauch des dritten Opferfeuers durch das Feuer in 
Kanva ist angesichts der bereits erwahnten Verbindung des Feuer s mit 
der Nacht wohl auf diese Weise erklarbar 

Auch die Abweichungen der upanisadischen Versionen von JB im 
Falle des vierten Opferfeuers, des Mannes, lassen sich als unter dem 
EinfluB von 6B XI 6,2 zustandegekommen erklaren. In JB fungieren 
als Feuerholz etc. dieses Opferfeuers die Lebenskrafte bzw. Sinnesver- 
mogen: Rede (vak) — Feuerholz, Auge (caksus) = Flamme, Atom (pra- 
nas) = Rauch, Denken (manas) = Funken und Oehor (srotram) = 
Kohlen. Die upanisadischen Versionen haben ,Auge‘ als (gluhende*) 
Kohlen und ,Geh6r* als Funken. Als Feuerholz hat nur Chll die Rede 
(vdk [V 7,1]), BAU hingegen den geoffneten Mund (vydttam). Die Rede 
(vdk) erscheint hier (BAU VI 2,12 = BAUM VI 1,15) vielmehr als die 
Flamme, wahrend in ChU die Zunge (jihva) die Flamme ist 
Letzteres zeigt nun deutlich den EinfluB von ^B XI 6,2, wo die Zunge 
ebenfalls auftritt, wenngleich als Feuerholz (9). Das Problem ist, daB, 
wie schon Bodewttz (1973. Ill) herausgestellt hat, in SB beim vierten 
(und funften) Opferfeuer im Gegensatz zu den drei ersten der Bereich, 
in den die Opfergaben eintreten, von dem Opferfeuer selbst unterschie- 
den wird. Somit ergibt sich hier eine Folge von drei Aspekten (Bereich 
— Opferfeuer — Feuerholz), deren erster in der pancdgnividyd des JB 
und der Upanisaden f o r m a 1 keine Entsprechung hat, i n h a 1 1 1 i c h 
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aber mit dem dort an erster Stelle stehenden (eben dem Opferfeuer) 
ubereinstimmt. Diese inhaltliche tJbereinstimmung wird verstandli- 
cherweise in *U zum Ausgangspunkt gemacht. Dadurch geraten die 
folgenden Aspekte (da keiner ausgeschieden wird), gewissermaBen in 
die falsche Rubrik, d, h. das, was in SB Opferfeuer ist, wird in *U zum 
Feuerholz, das Feuerholz von seinerseits zum nachstfolgenden As- 
pekt Im Falle des vierten Feuers wurde man demnach erwarten, daB 
im Sinne von SB XI 6,2,9 als Feuerholz der Mund erscheint und 
anschheBend die Zunge. Ersteres ist in der Tat, wie schon gesagt, in 
BAU der Fall, letzteres in ChU, nur daB die Zunge nicht im Sinne der 
upanisadischen Reihenfolge (Rauch — Flamme) als der Rauch, son- 
dern im Sinne der Reihenfolge des JB (Flamme - Rauch) als die 
Flamme des vierten Opferfeuers erscheint. Dies laBt sich jedoch auch 
damit erklaren, daB eine Zuordnung Zunge — Flamme sachlich viel 
einleuchtender ist als Zunge — Rauch. Als Feuerholz hat ChU aller- 
dings nicht den nach der SB-Reihenfolge zu erwartenden Mund {mu- 
kha-), sondern vac-, wie JB. Es ist aber moglich, daB Bodewitz (1973: 
112) recht hat, wenn er erwagt, daB in ChU vac- nicht so sehr als 
,Rede\ sondern vielmehr als die entsprechende Korperoffnung, also 
der Mund, zu verstehen ist und in eben diesem Sinne von *U beibehal- 
ten wurde. BAU hatte dann — sekundar — lediglich diese Bedeutung 
deutlicher zum Ausdruck gebracht, andererseits aber auch die Rede 
(vdc-) nicht aufgeben wollen und sie deshalb - wiederum sekundar - an 
die Stelle der Zunge gesetzt. 

Die ubrigen Anderungen in *U ergeben sich als Folge der Verdrangung 
des Auges (als Flamme des vierten Opferfeuers) durch die Zunge. Da 
*U offenbar auf das Auge nicht verzichten wollte, wurde es mit den - 
zu ihm am besten passenden - (gluhenden) Kohlen gleichgesetzt. Es 
verdrangte auf diese Weise seinerseits das Gehor, das sozusagen eine 
Stelle weiter nach hinten wanderte und nun wiederum das Denken 
(manas-) verdrangte, das seinerseits (vielleicht auch als das am wenig- 
sten korperliche Vermogen) ganz ausgeschieden wurde. 

Im Falle desfunften Opferfeuers beschranken sich die Divergenzen 
zwischen JB und *U weitgehend auf Ausdrucksvarianten. Fur yosd 
statt striyas (vgl. SB XI 6,2,10 striyam) sehe ich kein Motiv, wahrend 
ydd antdh karoti fur samsparsas eine Verdeutlichung sein durfte, ebenso 
ChU yad upamantrayate in ChU (V 8,1) statt des seltenen isyd in JB, 
Die (Scham-)Haare als Rauch des funften Opferfeuers in BAU (VI 2,13 
= BAUM VI 1,16) hingegen wirken demgegenuber wie ein sekundarer 


Allerdmgs ist auch im Falle des funften Opferfeuers die in SB XI 6,2,10 
als Feuerholz fungierende Gebarmutter (allerdmgs dhdraka- m SB, dagegen 
yom- in = JB) m *U die Flamme, nicht der Rauch In diesem Falle war die 
Einordnung aber durch die Ausgangsfassung (= JB) vorgegeben 
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Versuch, etwas dem Rauch konkreter Vergleichbares zu finden. Eine 
sekundare Verdeutlichung ist gewiB auch garhhas in ChU (V 9,1) statt 
purusas in BAU = JB als Ergebnis des ftinften Opferfeuers. 

Die vorangehenden Darlegungen durften zur Genuge gezeigt ha- 
ben, daB sich der bei weitem groBte Teil insbesondere der sachlich 
relevanten Divergenzen zwischen der pancagnividyd des JB und den 
upanisadischen Fassungen als Resultat einer bewuBten Umarbeitung 
der JB-Fassung (oder einer dieser sehr ahnlichen) im Sinne von 6 b 
XI 6,2 erklaren laBt Eine erschopfende Untersuchung der Hinter- 
griinde dieser Umarbeitung muB einem besseren Kenner der vedischen 
Tradition uberlassen bleiben. Deutlich ist jedoch, daB mit der Umar- 
beitung der drei ersten Opferfeuer (zumindest auch) eine grundlegende 
Veranderung der implizierten Kosmologie verbunden ist. 

Die pancagnividyd des JB setzt namlich ein Weltbild voraus, in dem 
die hochste Schicht die Sonne mit Tag und Nacht, Mond und Sternen 
ist, also die Sphare der Gestirne, in oder - in Analogie zu den folgenden 
Opfergaben, die ja aus der jeweils hoheren Sphare stammen - vielleicht 
auch oberhalb welcher sich auch die himmlischen Wasser befinden. 
Darunter befindet sich der Himmel {div~) mit Donner, Blitz, Wolken 
und Hagel (also der Regenhimmel). Dieser Himmel, der die aus der 
hoheren Sphare in Gestalt von Soma empfangene lebenspendende 
Feuchtigkeit in Form von Regen nach unten weitergibt, ist nicht 
identisch mit dem Zwischenreich (antariksa-); dieses wird vielmehr, 
zusammen mit den Licht- bzw. Dunstteilchen (mancaya.^i) und dem 
Wind, mit der Erde (und dem ihr zugeordneten Feuer) zur untersten 
Schicht zusammengefaBt ist. 

Das ist, soweit ich der Darstellung der spatvedischen Kosmologie bei 
Klaus (1986) entnehmen kann, ungewohnlich.'^** Das ubliche Weltbild 
ist eine Dreiteilung, in der der Himmel (div-) mit Sonne, Mond und 
Gestirnen die hochste Schicht bildet, das Zwischenreich {ajitdriksa-) 
mit Licht- bzw. Dunstteilchen und Wind die mittlere Schicht und die 
Erde mit dem Feuer sowie den Pflanzen die untere Schicht Es ist 
genau diese ubliche Kosmologie, die SB XI 6,2 zugrundelegt, und die 
von *U vorgenommene Umarbeitung der pancagnividyd des fJB im 
Sinne von SB XI 6,2 besteht vor allem in einer Umgestaltung der 
ungewohnlichen Kosmologie der ersteren in die ubliche. 

Eine bemerkenswerte Divergenz zwischen der JB-Fassung der pan- 
cdgnividyd und den upanisadischen Versionen ist im vorigen allerdings 
unerklart geblieben: die Tatsache, daB in JB als erste Opfergabe die 


34 Die Frage nach der Herkunft der Kosmologie von JB I 45 bzw. nach dem 
Motiv dafur, daB hier von der ublichen Kosmologie abgewichen wird, muB ich 
offenlassen. 
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(himmlischen) Wasser als Lebenskraft (amrtam dpas) fungieren, in 
beiden upanisadischen Fassungen (und somit wohl in *U) hingegen die 
sraddha-. Schneider (1961: 5—7) meint, die sraddha- sei in der Reihe 
der Opfergaben den nachfolgenden, der „Wasserlehre“ angehorenden 
Begriffen ubergeordnet worden, um (im Sinne der die „Wasserlehre“ in 
Opfersymbolik ^^\e\denderlpancagnividya) „an die erste Stelle etwas zu 
setzen, mit dem man die Verbindung zum Opfer herstellen konnte“, 
und daB man dabei nicht gemerkt babe, wie wenig die sraddha- zu den 
foigenden Begriffen paBt. Bodewitz (1973: 117n. 3) weist jedoch dar- 
auf bin, daB sraddha- ha^ufig mit dem Wasser assoziiert wird, desglei- 
cben mit satya-, das seiner seits ebenfalls mit dem Wasser (bzw den 
himmliscben Wassern) identifiziert wird. AuBerdem ist Schneider ent- 
gegenzubalten, daB die JB-Fassung der pancdgnividya (die er nicht 
berucksichtigt) zwar die ganze Opfersymbolik bereits enthalt, die 
Reihe der Opfergaben aber, wie gesagt, mit den (himmlischen) Wassern 
beginnen laBt und keinen AnlaB zu deren Ersetzung durch sraddhd- 
gesehen hat. 

Nun konnte man einwenden, daB dies dann eben in einem zweiten 
Schritt der ritualistischen Vereinnahmung der „Wasserlehre“ gesche- 
hen sein konnte. Demgegeniiber legen die Ergebnisse der vorangehen- 
den Untersuchung nahe zu prufen, ob die Ersetzung von amrtam apas 
durch sraddham nicht (zumindest auch) durch 6B XI 6,2 veranlaBt 
sein konnte. In der Tat stimmen ja auch die Opfergaben von SB XI 6,2 
nur teilweise zu denen der pancdgnividya des JB. Statt der Sequenz 
(himmlische) Wasser - Konig Soma — Regen haben wir in ^B XI 6,2 die 
Folge Mond — Pflanzen. Die Pflanzen sind offenbar die Reprasentan- 
ten der lebenspendenden Feuchtigkeit auf der (in SB XI 6,2, wie 
gesagt, vom Zwischenreich klar getrennten) Erde, wahrend der Regen 
als dem Zwischenreich zuzuordnendes Bindeglied ungenannt bleibt, 
well das Zwischenreich in SB XI 6,2 zwar im Rahmen des Aufstiegs der 
Opfergusse (= Feuchtigkeit) vorkommt - und dabei die Feuchtigkeit 
nicht als Regen, sondern als Licht-Dunst-Teilchen in Erscheinung 
tritt im Rahmen ihres Herabstiegs hingegen uberschlagen wird. Der 
Mond wiederum entspricht offensichtlich dem Konig Soma, mit dem er 
schon in den Samhitas des Yajurveda gelegentlich gleichgesetzt wird*^^. 
Das aber bedeutet, daB in 6B XI 6,2 die Opfergabe der hochsten 
Ebene, des (Gestirne-)Himmels, im Gegensatz zu JB nicht die (himm- 
lischen) Wasser sind, sondern der Mond, der der Opfergabe des zweiten 
Opferfeuers in JB entspricht. Die Opfergabe ,Mond‘ hat aber dennoch 
auch in SB XI 6,2 durchaus einen Ursprung. Nur kommt sie nicht von 
oben, sondern von unten; denn sie ist die himmlische Gestalt der von 


35 Vgl. Klaus 1986 148ff Siehe auch oben n. 3. 
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der Erde (uber den Zwischenbereich) aufgestiegenen beiden Opfer- 
gusse des Agnihotra. Damit wtirde nun aber aueh die Ersetzung der 
(hinamlischen) Wasser durch die sraddha- in *U eine plausible Erkla- 
rung finden: am Anfang stehen wie in SB XI 6,2 nicht mehr die 
himmlischen Wasser (fur die vielleicht in der Kosmologie von *IT und 

XI 6,2? - kein Platz mehr war), sondern die sraddha-, mit der der 
Opferer das Agnihotra bzw. - generalisiert ~ das Ritual uherhaupt 
durchfuhrt. Der Weg des lebenspendenden Wassers nimmt also seinen 
Ausgang im Ritual hier auf Erden, von wo es zum Mond aufsteigt, um 
anschlieBend wieder auf die Erde zuruckzukehren^***. 

Es ist deutlich, daB mit dieser Umgestaltung die pancagnividya 
eine Form angenommen hat, die dem „Kreislauf des Wassers“, wie er 
im Vaterweg der im folgenden Textstuck von ChU und BAU vorgetra- 
genen Zwei-Wege-Lehre gelehrt wird, erheblich naher steht als die 
pancagnividya des JB. Auch in der Zwei-Wege-Lehre nimmt ja der 
Herabstieg des Lebenstragers Wasser seinen Ausgang vom Mond, nur 
daB hier der Mensch, der aus diesem Herabstieg des Wassers resultiert, 
selbst beim Tode die Opfergabe ist, die zum Mond zuruckkehrt, so daB 
hier explizit ein echter, geschlossener Kreislauf vorliegt, der uberdies 
offenbar als sich an einem irgendwie mit sich identisch bleibenden 
Individuum vollziehend gedacht ist. Die Ritualt^tigkeit wahrend des 
Lebens bleibt Garant dieses Kreislaufes; doch wird dieser nunmehr 
bereits eher negativ, als mit Risiken verbunden und als etwas, dem 
man entrinnen mbchte, empfunden. Mein Eindruck ist, daB denient- 
sprechend in der Zwei-Wege-Lehre die sraddha- bewuBt aus dem Kon- 
text des Rituals und des von diesem in Gang gehaltenen Kreislaufes 
herausgelbst und zunachst (in ChU) mit tapas- und dann (in BAIT) mit 
satya- (als dem von diesen Texten jeweils neben dem Wissen anerkann- 
ten Mittel zum Aufstieg in die Sphare des brahman-) identif iziert-^'^ bzw, 
eine damit identifizierte sraddha- der rituellen als hoherwertig gegen- 
libergestellt^* wird®®. 


Vgl auch Kohler 1973. 54f. und die von diesem p. IXn 1 zitierte Notiz 
uber einen unverOffentlichten Vortrag von H LOders 

37 So mit Hacker 1978. 460 und Sprockhoff 1981. 48f ; anders Kohler 
1973: 55. 

38 So offenbar P. Thieme, Upanischaden. Stuttgart 1966, p 56, deswen 
Wiedergabe von ChU V 10,3 vorauszusetzen scheint, daB er sraddha von V 10,1 
als in 10,3 fortgeltend versteht. 

39 Das wurde allerdings der Auffassung von Bodewitz (1973 253n 24), 
daB iti in ChU V 10,1 ursprunglich eine Aufzahlung markiert und diese srad~ 
dha-^ tapas- und satya- umfaBt habe, zuwiderlaufen; vgl aber die vorsichtigen 
Ausfuhrungen hiezu in Otomo 1989. Otomo untersucht Stellen aus vorupa- 
nisadischen Texten sowie aus ChU und BAU, an denen sraddha-^ tdpas- und 
satya- (z.B RV IX 113,2) oder zwei von ihnen zusammen (und gegebenenfalls 
in Verbindung mit Ausdrucken wie yajnd-^ ddna-^ ddhstna- etc.) vorkommen, 
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ZUR ,WEIHE‘ DES ASKETEN 
Eine Skizze* 


Von J oachim Friedrich Sprockhoff, Witten a. d. Ruhr 


Die Darlegungen unserer Quellen^ tiber das Werden eines Samnya- 
sin zeigen formal und inhaltlich grofie Unterschiede. Die Rechtssitten- 
texte weisen wesentlich mehr gemeinsame Zuge in der Darstellung auf 
als die Samnyasa-Upanisads untereinander. Von einer allgemein gulti- 
gen genormten Form kann man nicht sprechen. Dharma-Tradition 
und Upanisad-Tradition laufen ja leider wie fremde Vettern g^nzlich 
nebeneinander einher. Der Abbruch aller weltlichen Beziehungen, der 
Verzicht auf die Welt und auf alle ihre mehr oder minder eingebildeten 
Reichtumer sind nahezu die einzigen, alien Darstellungen gemein- 
samen Leitgedanken, die der Entsagende handelnd sichtbar macht, 
wenn er in das Leben des Samnyasin eintritt. Im indischen Mittelalter 


* Mem Beitrag zu emer Festgabe sollte unmittelbaren Bezug zum Werk 
und zum Menschen haben, dem sie feierliches Zeichen des Dankes ist. Wenn der 
Jubilar nach Jahrzehnten mit seiner ,/Begegnung’ als Kategorie der Reli- 
gionshermeneutik“ (Wien 1989 [= Oberhammer-8]) meine frtihen Studien zur 
„Erlosung bei Lebzeiten“ (in WZKSO 6-8 [1962-1964] und WZKS 14 [1970]) 
aufgreift und ihn „‘Erlosung zu Lebzeiten’ (jTvanmuktih) als hermeneutisches 
Problem** (Amsterdam 1992 [= Oberhammer-11]) anhaltend beschaftigt, ware 
dies die Gelegenheit, alte ,Begegnung* fortzufuhren Widrige Umstande ver- 
eitelten meinen Plan Statt dessen folgt hier eine ,Skizze* Sie hat nur von 
feme her Verbindung mit seinem Essay „Zur Beziehung von Feuer und Prana 
in den vedischen Upanisaden** von 1953 (= Oberhammer-12) Sie grundet in 
Folgendem: Eingedenk „langer Gesprache in kurzen Nachten**, wahrend der 
gemeinsamen Zeit im Weichbild von Jan Gonda, lud mich Gerhard Oberham- 
mer ein, nach der Publikation von „Samnyasa I Untersuchungen uber die 
Samnyasa-Upanisads** (Wiesbaden 1976) aus memen weiteren „Quellen- 
studien zur Askese im Hmduismus** semen Studenten am 20 Juni 1978 zur 
Nachfeier seines Geburtstages vorzutragen. Eine lebhafte Diskussion mit 
Hertha Krick schloB sich an Da ich nicht ubersehen kann, ob es mir vergonnt 
ist, „Samnyasa IP* noch zu pubhzieren, danke ich besonders der freundlichen 
Einladung der Herausgeber dieser Festschrift und dem Zuspruch anderer 
Kollegen, hier jenen Vortrag im wesentlichen Wortlaut unverandert vorzule- 
gen Die Anmerkungen geben, wie es sich gehort, Zitatnachweis und „beiseit’ 
Gesprochenes** wieder, im ubrigen smd sie beschrankt auf beispielhafte Belege 
und jene Beitrage, auf denen die ,Skizze‘ aufbaut oder m denen ich nach 1978 
Einzelnes aus derselben aufgegriffen und unter anderem Aspekt behandelt 


WZKS 38 (1994) 61-83 



62 


J. F, Sprookhoff 


nennt man diesen Akt samnyasasvlkara' ,die Aneignung der Entsa- 
gung‘2. Dieser Terminus kennzeichnet das Entsagen als ein subjektiv 
bereicherndes und verwandelndes Handeln, in dessen Gefolge, modern 
gesproehen, ein neues Lebensgefuhl und eine neue Weltauffassung 
praktiziert werden. In diesem Sinne ubernehme ich den Ausdruck 
SvTkara als allgemeinen Oberbegriff und zusammenfassenden Namen 
fur die im einzelnen sehr unterschiedlich zu deutenden Formen des 
Entsagens. 

Wenn uns von Fallen spontaner Entsagung berichtet wird, die sich 
als Ergebnis der Leidenschaftslosigkeit {vairagya-) einstellt und zur 
Erlbsung (mo^sa-) hinfuhren soil, erfahren wir kaum etwas uber auOe- 
re Vorgange. Der Spontaneitat entsprechend kurz wird das Entsagen 
gleichsam als selbstevidentes Faktum festgestellt. Der SvTkara ist bier 
ein ausschlieBlich inneres Geschehen. 

Nach den weitaus meisten Texten ist der SvTkara jedoch nicht bloB 
ein Schritt, sondern eine Reihe von Vorgangen, die das bisherige Leben 
mehr oder minder sukzessiv abschlieBen und das kunftige Leben als 
Ganzes oder in seinen Teilen wesentlich bestimmen So begegnen wir 
unter diesen Vorgangen einzelnen, die nicht anders denn als ,letzte‘, 
d. h. als abschlieBende oder gar als ein fur alle Mai gultige Akte erklar- 
bar sind, und anderen, die den Abschied vom weltlichen Leben als eine 
Art jLoskauf* erscheinen lassen. Unverkennbar ist bier die Neigung, sie 
zu einer Ordnung zu fugen. Ob diese Ordnung als ,Anleitung‘ (prayo- 
ga-) zur Durchfuhrung bezeicbnet wird, der man folgen sollte, oder als 
, Reger {vidhi-), die man innebalten muB, ist von zweitrangiger Bedeu- 
tung^; sie ist vom Gesamtcharakter der jeweiligen Quellen ber be- 


habe „Aranyaka und Vanaprastha m der vediscben Literatur Neue Erwagun- 
gen zu einer alten Legende und ihren Problemen“ (WZK8 25 [1981] 19-90, 28 
[1984] 5—43 und 35 [1991] 5—46), „Die feindlichen Toten und der befriedende 
Tote. Die Gberwindung von Leben und Tod in der Entsagung“ (in* Leben und 
Tod in den Religionen. Symbol und Wirklichkeit, hrsg von G Stkphknson. 
Darmstadt [1980] ^1985, p. 263—284) und „Katbasruti und Manavasrautasutra 
— eine Nachlese zur Resignation** (StII 13/14 [(= Festschrift Wilhelm Rau) 
1987(88)] 235—257 - Die Abkurzungen smd gebrauchbche, am Ende eines 
Texttitels. B = Brahmana, DhS = Dharmasutra, GS = Grhyasutra, S = Samhi- 
ta, SS = Srautasutra, U = Upanisad; besondere sind* Ap[astamba], Bau- 
dh[ayana], K[athaka], M[aitrayanTi, Man[ava], M[aha]Bh[arata] (Grit. Ed , 
Poona), R[g]V[edasamhita], §[atapatha], T[aittirTya] , Vaikh[anasa], Vas|is“ 
tha], Yajn[avalkyasmrti]. Die Samnyasa-Upanisads zitiere ich nach der Aus- 
gabe von F.O. Schrader (s, dazu J.F. Sprookhoff, WZKS 34 [1990] 5-48) 

(Bad Kohlgrub/Obb , im April 1993) 

1 Zu ihrer Klassifizierung s. J.F Sprookhoff, Samnyasa I, p. 6f 

2 In der spaten ,apokryphen* MathamnayaU (dem Sankara zugeschrie- 
ben): samnyasagrahana-; daher das heutige ,to take sanyas* 

3 Vgl Sprookhoff, op. cit., p. 381a (Index s vv ). 
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stimmt. Ich bevorzuge stattdessen den Begriff ,Formular‘, weil er 
sowohl im Juristischen wie im Sprachgebrauch religioser Institutionen 
als Muster gilt, das erst durch seine Erfullung Gestaltungskraft flndet 
bzw. neue Wirklichkeit setzt. Es sei fur uns zund-chst neutraler 
Ausdruck fur die Art und Weise, in der die strenge Einseitigkeit des 
Entsagungsvorgangs beschrankt und seine Spontaneitat geienkt wird; 
denn dies kennzeichnet alle diese Darstellungen. In ihnen fallt der 
feierliche, nicht-profane Charakter des Entsagungsvorgangs sofort 
und eindeutig auf. 

Der Samnyasa wird hiernach erst wirklich und in einem hoheren 
Sinne zu einer neuen Lebensform, wenn er rituell begangen wird. Bei 
dem Versuch, die Reihe der Zeremonien, die dem Beginn erst sein 
Gewicht verleihen, in ihrer Gesamtheit zu bestimmen, trifft man auf 
eine Merkwurdigkeit, die bisher, wohl als bedeutungslos, unbeachtet 
geblieben ist. In einigen Texten werden dem angehenden Samnyasin 
mehrere handelnde Personen als Partner beigegeben, oder ihm tritt 
wenigstens eine Person aktiv gegeniiber. In anderen - und es sind 
wiederum die meisten — Darstellungen ist er die einzig agierende dra- 
matis persona-, andere Gestalten sind bloB Zuschauer, oder sie werden 
gar nicht erwahnt. Es mag daher nicht recht angemessen erscheinen, 
hier schlechthin von einer ,Initiation‘ oder ,Weihe‘ zu sprechen Beide 
Begriffe umschlieBen ublicherweise das Zusammenwirken von Initi- 
and und Einweihenden; bei einer Initiation sind die Initiierenden zu- 
gleich schon in eine Gemeinschaft Initiierte, bei einer Weihe sind die 
Weihenden zu priesterlichen Funktionen berechtigt. Dominierendes 
Element ist in beiden Handlungen eine ,Zueignung% der eine ,Aneig- 
nung‘ (svtkdra-) nur komplementar zugeordnet ist. Diese Doppelheit 
ist aber auf den SvTkara des Samnyasa der alten Zeit, von dem hier die 
Rede sein soli, nicht anwendbar. Unser Thema birgt daher auch die 
Frage, inwieweit der SvTkara eine , Weihe ‘ genannt werden darf. 

Ein Ritual behalt nur dann seine verwirklichende Kraft, wenn es 
als ein Unteilbares vollzogen wird. Nur wenn man davon absieht, dafi 
jedes Ritual als ein solches Ganzes betrachtet werden will, kann man 
es, in unserem konkreten Falle die ,Aneignung‘, den SvTkara, in eine 
Reihe von einzelnen mehr oder minder in sich geschlossenen Elemen- 
ten zerlegen. Dann zeigt sich, daB - bei alien Divergenzen im ubrigen 
“ die SvTkara-Formulare, wie sie in Upanisads und in der Dharma- 
Literatur niedergelegt und von Digesten {nihandha^) und Lehrbuchern 
des Samnyasa aufgenommen worden sind, zwei oder gar drei solcher 
Elemente gemeinsam haben. Es sind diese: 

1. agnisamdropana- (auch: ^samdropa-) ,das ganzliche Emporsteigen- 
lassen des Feuers (oder der Feuer)‘, freier ,die Feuerubertragung‘ oder 
,Feueruberfuhrung‘ , 
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2. praisoccarana- (auch: °cara-) ,das Hersagen des praisa- [genannten 
Entsagungsspruches]' und 

3. ahhayadana- ,das Schenken der Furchtlosigkeit^. 

Diese drei Elemente geh^ren zum Kern der eigentlichen Samnyasa- 
Zeremonie, Vom Agnisamaropana abgesehen - dies vorweg bemerkt 
konnen sie nicht widerrufen werden; sie sind - in der Sprache des 
Rituals - , nicht umkehrbar*. 

Von ihnen soil im Folgenden die Rede sein. Denn sie scheinen 
geeignet, die eminente Bedeutung des Svikara uberhaupt fur die aske- 
tische Praxis schlaglichtartig zu erhellen. tJberdies ist ein Verstandnis 
des Wesens des Samnyasa auBerordentlich erschwert ohne Einsicht in 
das Wesen des SvTkara. Aus diesem erklart sich sein acara- ,der rechte 
Wander. Darunter verstehen wir das auBere Auftreten des Entsagers 
und seine Lebensgewohnheiten in ihrer Gesamtheit, die - jedenfalls 
der Idee nach ~ das Spiegelbild seiner inneren Haltung abgeben. 
SvTkara und Acara sind einander zugeordnet*^. 


I 

Einer der kurzen, aber gewichtigen Leitsatze, die das Leben des 
Asketen beherrschen, den Samnyasa wesentlich bestimmen, lautet 
knapp: anagnir aniketah sydt ,Ohne Feuer, ohne Wohnstatt sei er*'*. 
Denn wer ein Feuer hat, der hat eine Wohnstatt. Die Begrundung 
eines Hausstandes wird ja nicht durch die Hochzeit, sondern durch das 
Anlegen des Feuers verwirklicht. Wer also in die Hauslosigkeit geht, 
verlaBt das Feuer. 

Nun ist das Feuer bekanntlich zuerst eine heilige, gefahrliche 
Macht, halb der Natur, halb der Kultur zugehorig. Und wie seine 
Entfachung, nicht nur in Indien als Zeugung verstanden, als ein sakra- 
ler Akt gilt, so kann sein Verloschenlassen nicht einfach hingenommen 
werden. Vielmehr muB man sich vor dem Aufbruch in die Heimatlosig- 
keit, allgemein ausgedruckt, mit dem Feuer auseinandersetzen. Die 
Auseinandersetzung muB geregelt werden; das kann folglich nur auf 
rituellem Wege vor sich gehen oder, richtiger, begangen werden. Wei- 
ter muB sie in einer solchen Weise geschehen, die des Asketen Feuer- 
losigkeit zu einer wesentlich anderen macht als es diejenige anderer 
Menschen ist, die ebenfalls ohne Feuer sind. Sonst ware die Aussage, 
der Asket sei anagni- ,ohne Peuer‘, keine charakteristische. 

Da wir es mit durchaus verschiedenen SvTkara-Formularen zu tun 
haben, gibt es auch eine Vielfalt asketischer Lebensweisen Meine ,Skizze‘ 
sucht nur einige allgemeine Zuge herauszuheben. 

® BaudhDhS II 10,18,22a u. a ; dazu jetzt J.F Sprockhoff, WZKS 35, 
p 17 mit n. 73. 
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Die Handlung ist also rituell zwingend. Als wie wichtig sie angese- 
hen wird, mag auch daraus hervorgehen, dafi sie gelegentlich die bei 
der Entsagungszeremonie dominierende ist, oder dafi sie gefordert 
wird auch dann, wenn der angehende Entsager kein Feuer hat®. Es 
liegt auf der Hand, dafi sie erst dann stattfinden kann, nachdem die 
letzte Spende, zu deren Darbringung man ein Feuer benotigt, abge- 
schlossen ist. Doch auf anderes sei aufmerksam gemacht. 

Wie das seit der Hochzeit unterhaltene Feuer, obzwar gelegentlich 
erneuert, das Leben des Hauses nicht nur reprasentiert, sondern auch 
garantiert, indem darin die taglichen Opfer dargebracht werden, wie 
die grofien ^rauta-Opfer das kosmische Geschehen abbilden und zu- 
gleich seine Kontinuitat wahren und fordern, so bedeutet das Verlas- 
sen der Feuer einen Bruch der Tradition, die Totung des Lebens, nicht 
nur des individuellen, sondern, gravierender — sofern in diesem Punkte 
uberhaupt in den brahmanischen Vorstellungen, die es hier zu beach - 
ten gilt, unterschieden wird — eine Storung im kosmischen Geschehen. 
Ob einer sich vom Feuer entfernt, um ins Nirgendwo aufzubrechen, 
oder ob einer das Feuer von sich entfernt, um sich vom Opferdienst 
loszusagen, ist in dieser Vorstellungswelt durchaus gleichwertig. ,Wer 
das Feuer entfernt', heifit es (TS I 5,4,3) mit Nachdruck, ,dessen Opfer 
wird unterbrochen' (vi vd etdsya yaj'^s chidyate yd ^gnim udvasdyate), 
und nach anderer, spater durch Sankaras Diskussion beruhmt gewor- 
dener Aussage (TS I 5,2,1) gilt ,der fur die Gotter als ein Mann-Toter, 
wer das Feuer entfernt' {v%rahd vd esd devdndm yd ^gnim udvdsdyatey , 
Mit diesen beiden Satzen, in denen ein allgemein im Brahmanismus 
nicht nur fur den vorliegenden Zusammenhang geltender Gedanke 
ausgesprochen wird, ist das ,Entfernen des Feuers' oder — allgemeiner 
formuliert — die Trennung von Feuer, d. h. Agni, und Selbst {dtman-) 
als ein Vergehen gekennzeichnet Dieses verlangt nach Suhnung oder 
,Gutmachung' {prdyascitta-) , Es mufi die Kontinuitat des Opfers re- 
stauriert werden, oder die Gotter, die durch dasselbe leben, mussen zu 
neuem Leben gebracht werden. Darin zeigt sich die gedankliche Ver- 
knupfung beider Satze. Kommt man diesen Folgen der Beseitigung des 
Feuers zuvor - sei es durch die Antizipation einer „Gutmachung“, sei 
es durch eine Opferhandlung, die die Beseitigung des Feuers uberdau- 
ert, indem man den Gottern gleichsam einen Thesaurus von Nahrung 
schafft -, so kann in jedem Falle die Kontinuitat als gesichert gelten. 
Wenn somit die Zeremonien eine Spende (isti-) vor die Beseitigung 
des Feuers setzen, mufi dies nicht nur mit der oben genannten nuchter- 


® Siehe z.B. JabalaU IV 

Vgl. Sankara zu BrahmasQtra III 4,18. — Zum ,Mann-Toter‘ (vtrahdn-) s 
jetzt H Krick, Das Ritual der Feuergrundung ( Agnyadheya) . Hrsg von G 
Oberhammer Wien 1982, p 536ff und J F Sprockhoff, Resignation, p. 251f 
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nen Erwagung begrundet sein; vielmehr kann es auch dieser ritualisti- 
sche Zwang fordern. Und notorisch wird mit dieser letzten Spende „die 
Hingabe von allem‘‘ verknupft, das der Entsager bis dahin noch „sein 
Eigen“ nannte {sarvavedasadaksinam oder sarvasvam dadyatY, 

Die Handlung des Agnisamaropana als solche ist plastisch und 
scheinbar einfach®. Der angehende Samnyasin atmet das Feuer, oder 
die Peuer einzeln, dreimal ein; es ist die allbekannte liturgische und 
juridische Trias, die einen Akt gultig macht. Dazu sprieht er einen 
entsprechenden Mantra‘s. Indem er am Feuer {agni-) riecht, ,laBt er‘ 
den Feuergott Agni ,g^nzlich in sich fur sich emporsteigen' {atmam 
samdropayate) . Zuvor wirft er seine Opfergeratschaften in das Feuer 
,der Darbringungen' (ahavaniya-) , in das ,des Hausherrn' (garhapa- 
tya-) seine ,beiden Reibholzer* {arant), mit denen er bisher sein Feuer 
gequirlt hat. Das besagt aber zugleich, daB der Asket die Feuer ihrem 
Wesen nach, Opfergerate und Reibholzer potentiell zuruckgewinnt, 
also ein vollgultiger Opferer bleibt. Es bedeutet m. E. noch mehr 
(s. u.). 

Es gibt mehrere Verfahren des Agnisamaropana, und seine Kasui- 
stik ist sehr reichhaltig. Denn nicht nur die Erzeugung oder Beschaf- 
fung von Feuer ist schwierig; verhangnisvoller ist es, wie schon ange- 
deutet, wenn das Feuer, d. h. der Mittelpunkt des Hauses, erstirbt. Es 
ist daher ohne weiteres verstandlich, wenn die Ritualtexte verschie- 
dentlich den Fall erortern, daB einer aus irgendwelchen Grunden - 
wenn er krank ist, verreisen muB oder fur standig mit seiner Gattin, 
seinen Feuern und seiner Habe, kurz, mit seiner Wohnung umsiedeln 
will ~ den Unterhalt des Feuers zeitweilig zu unterbrechen genotigt 
ist. Es gibt da mehrere Moglichkeiten. 

Das Feuer mitsamt den Geraten auf Karren mitzufuhren, wird nur 
fur die Umsiedlung gestattet. Man kann es auch in die Reibholzer 


8 Vgl Sprockhoff, op cit , p 239, 

9 Das Folgende nach BaudhDhS II 10,17; hier Sutras 24-26 Die Dber- 
setzung von G Buhler (SBE XIV [1882], p 276) ist nicht ganz korrekt 

^ yate agne ycpniyd tanur ih (BaudhDhS II 10,17,26), gilt im Allgememen 
als Anfang von yd te agne yajniyd tanus tdyehy drohatmdnam | dccha vdsum 
kr^vann asmi rmryd purdni | yajM bhutvd yajndm dstda svdm yomm I jdtaoedo 
tmuva apayamanah sdkmya ihi ,Komin her, o Agni, mit deiner opferwUrdigen 
Erschemungsform, steige [selbst] in [mich] selbst empor, zu uns herbeischaf- 
tend viele den Mannern willkommene Guter» Zum Opfer geworden, setz dich 
nieder auf dem Opfer, [deiner] eigenen Geburtsstatte! O Jatavedas, aus der 
Erde geboren werdend, komm her mit [deiner] Wohnstattet' (TB 11 5 8 8) - 
Gelegentiich wird auch ein anderer als dieser ,klassische‘ Mantra verwandt. 

7 7 -r (sagrhah praydsyan); Sutras 8-11 gelten zumeist 

als locus die Verfahren. Die tfbersetzung von W. Caland (Gottin- 

VerfaS olen ’ 1924-1928) lafit leider viele Fragen zu diesen 
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aufsteigen lassen, indem man sie uber das Feuer halt und den entspre- 
chenden Mantra spricht^^. Die Uberfuhrung in die beiden Reibholzer 
ist offenbar allgemeiner in Ubung als die in das Selbst. Doch schon in 
alter Zeit wird auf die Gefahr hingewiesen, ,das in die beiden Reibhdl- 
zer ganzlich aufgestiegene Feuer konne verloren gehen‘; dann ,ginge 
sein Feuer aus, und es muBte wieder gegrundet werden‘. Das soil 
vermieden werden: ,Er laBt es fur sich in sein Selbst ganzlich empor- 
steigen‘. Und dieselbe Stelle^^ deutet zugleich den letzten Hintergrund 
dieses Vorganges an, indem sie sagt; ,Der Opferveranstalter ist ja des 
Feuers Geburtsstatte‘ {ydjamdno vd agner yonih). 

Man kann also — und das ist erklarter Zweek dieser tJbung — theo- 
retisch jederzeit das Feuer wiederum aus sich hervorbringen, indem 
man, am Ziel der Reise angelangt oder sonstwo, das eigene heilige 
Feuer in ein vorhandenes ungeweihtes Feuer oder zum Zweek der 
Feuerquirlung in die Reibholzer ,von der Seite herabsteigen la6t‘ (upd- 
varohayate). Diese Zeremonie des „Herabsteigenlassens“, technisch 
updvarohana- genannt^^, ist die Umkehrung des aamdroparva- und 
wird, wie der Kontext der Sutras bezeugt, auch als solche verstanden. 
Wenn nun aber diese beiden Vorgtoge auch als zusammengehorige 
Akte verstanden werden^'^, so mu6 doch gefragt werden, wie der Sam- 
nyS-sin sich zum Updvarohana verhalt. Diese Frage hat bisher keine 
Beach tung gefunden, wohl deswegen, well anagni- als ,ohne Feuer ‘ 
verstanden und das Samaropana als eine abschlieBende Zeremonie 
gedeutet worden sind. 

Drei Moglichkeiten — so scheint es — liegen auf der Hand. Der 
Samnyasin laBt das Feuer aus sich in Reibholzer „ herabsteigen die 
ihm jemand anders zur Feuerquirlung reichen muB, oder in ein vorhan- 
denes „weltliches“, d. h. ungeweihtes Feuer, das er durch sein Upava- 
rohana zum Opfern konsekrieren muB; beides wird uns nicht uberlie- 


aydm te yonir rtviyo, ydto jdto drocathdh / tdm jdndnn agna drokd,athd no 
vardhaya rayim // ,Dies ist deine naturhche Geburtsstatte, aus der geboren du 
erstrahltest; diese kennend, o Agni, steige empor und mehre uns den Reich- 
tumi‘ (TS I 5,5,2, TB II 5,8,8 u.o ) 

TS III 4,10,5; zugleich altester Beleg fur diese Erwagungen 
Der Sanskrit-Fachausdruck erstmals in SankhayanaGS V 1,7, nach 
dem Mantra updvaroha jdtavedah punas tvdm, devebhyo havydm vaha nah 
prajdndn / dyuh prajdm rayim asmdsu dhehi, djasaro dtdihi no durone // , Steige 
du herab, o Jatavedas, wiederum zu [uns, und] fuhre den Himmlischen fur 
uns kundig [unsere] Opfergabe zu' [Voile] Lebensdauer, Nachkommenschaft 
[und] Reichtum lege in uns' Unausloschlich leuchte in unserem Heim'‘ (TB II 
5,8,8f ) Zum Verfahren s z B ApSS VI 28,12f. 

Siehe dazu jetzt Krick, op cit (n. 7), p. 201f n. 504; updvaropana- (p 
289n. 727, von Ch H Werba [Indizes, p. 621b] zu Recht angezweifelt) ist 
vedisch nicht belegt Zu beiden Verfahren bereite leh Ausfuhrlicheres vor 
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fert^®. Die Interiorisierung des Feuers im Samaropana kann nur als die 
unubertreffliche Form verstanden werden, in der seine Kontinuitat 
sichergestellt wird. Das Samaropana kann vom Samnyasin s e 1 b s t 
nicht umgekehrt werden - ein treffliches Beispiel fur das, was ich 
,ritualistische Logik‘ nennen mochte. Wohl aber - und das ist die 
dritte Moglichkeit - kann jemand anders aus dem SamnyHsin als aus 
einem verwandelten Objekt dessen Feuer „herabsteigen“ lassen, um es 
bestimmten Zwecken zuzufuhren. In der Tat finden wir allein diese 
Moglichkeit gelegentlich verwirklicht. Davon wird zu sprechen sein, 
wenn wir Klarheit haben iiber die fundamentale Bedeutung des 
Agnisamaropana fur den asketischen Acara und daruber hinaus. 

Wenn man hier zunachst berucksichtigt, daB dem Gange in die 
Hauslosigkeit eine Bedingung vorgegeben ist, die in einem auBeren 
AnlaB oder in einem inneren Beweggrund gesehen werden muB*'^, so 
sind wir im Blick auf die auBere und innere Seite des Samnyasin- 
Lebens vor eine merkwurdige Doppelheit gestellt, die man thesenartig 
folgendermaBen umreiBen kann: 

(1) Der Asket ist hauslos (aniheta-), weil er kein ^uBeres Feuer unter- 
halt (anagni-), Er unterhalt kein auBeres Feuer, wed er hauslos ist. 

(2) Er hat uberall sein Haus, weil er sein Feuer in sein Selbst aufge- 
nommen hat. Er hat sein Feuer in sein Selbst aufgenommen, weil 
er tiberall sein Haus hat. 

Die Kongruenz von Haus(losigkeit) und Feuer(losigkeit) ist eigentlich 
naher als Interdependenz zu bestimmen. Deutlich erkennbar ist weiter 
das Prinzip der Interiorisierung. Das Feuer wird keineswegs beseitigt, 
sondern „aufgehoben“ . Dem Asketen stehen alle Moglichkeiten zu 
Gebote, weiterhin zu opfern. 

Da der angehende Samnyasin die auBeren Feuer in sein Selbst hat 
aufsteigen lassen, existieren sie fur ihn hinfort nicht mehr. Er hat 
ihnen die Qualitat , Feuer' aktuell abgesprochen, indem er ihnen das 
nahm, was sie von ihm haben, seinen prana-, ihre „Lebensseele“ Mit- 
hin kann er sie verldschen oder weiter brennen lassen und sich selbst 
sogleieh anderem zuwenden. Dem entspricht Baudhayana, wenn er in 
seinem Formular (BaudhDhS II 10,17) uber das weitere Schicksal der 
auBeren Feuer schweigt. Der Gedanke an ein juristisches, auf die 
Gemeinschaft bezogenes Gebot*® liegt ihm fern. Alles ist nur auf den 
Einzelnen, auf den Weg zur Entsagung konzentriert. Hier deutet sich 
bereits an, daB das Prinzip der Interiorisierung mit einem neuen Welt- 


Und man wird vergeblich einen Beleg suchen 
17 Vgl Sprockhofp, Samnyasa I, p 2f. und 384b (Index s v Zeit). 

1® Die meisten Srautasutras verlangen das vollstandige Erloschenlassen 
der Feuer 
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versttodnis korrespondiert, das offensichtlich nicht ,mystisch‘ ge- 
nannt werden kann. 

Bekannt ist das zwischen Feuer und Mensch waltende freund- 
schaftliche Verh^ltnis. Beide stehen zueinander in einem Wechselver- 
haltnis. Das Leben des einen hat Teil an dem des anderen; mehr noch, 
beider Leben htogt voneinander ab. Durch des Menschen Hauch ent- 
zundet und belebt, gibt es ihm Warme und als Herd die Mitte des 
Hauses. Ehe er fur kurze Zeit verreist, iibergibt der Hausherr die 
Seinen und sein Eigentum den Feuern. Der heimkehrende Singer be- 
richtet zuerst dem Herdfeuer von den drauBen errungenen Erfolgen 
seiner Kunst. Fur einen Haushalter gibt es mithin auBere Feuer und 
ein inneres Feuer, welche zwar in der genannten Weise zusammenhan- 
gen, jedoch wesentlich durch die Unterscheidung von Innen und 
AuBen Bestand haben. Die Existenz des Grhastha hangt gerade von 
dieser Unterscheidung ab. Seine Verfassung manifestiert sich im Woh- 
nen; das ist ja der tiefere Sinn von grhastha'. Sein Wesen verwirklicht 
sich im Verweilen und in einem von der AuBen welt gesonderten ber- 
genden Innenraum. Damit rtihren wir aber an das gdnzliche Anders- 
sein des Asketen. 

Der Akt des angehenden Asketen beruht zwar auf jener Korrela- 
tion zwischen auBerem und innerem Feuer, hebt jedoch ihre Unter- 
scheidung auf, indem er ihre — hypothetische, ursprungliche - Einheit 
wieder herstellt. Der Asket wird damit im eigentlichen Sinne unabhan- 
gig, in sich selbst ruhend, und findet in sich selbst seine Mitte. Das 
Haus seines Feuers ist einzig und allein er selbst. Eine Spende {isti-) an 
Agni als ,das in alien Menschen [wohnende] Feuer' {agni- vai^anara-) 
kann auch aus diesem Grunde nach einem Samaropana nicht mehr 
stattfinden^^. Denn aus der Gesamtheit der Menschen, aus der Verbin- 
dung mit ihnen ist der Asket ausgeschieden. Wenn uberhaupt noch 
dem Agni geopfert wird oder werden soli, kann ein Opfer nur noch im 
Prana, dem Lebensprinzip, dargebracht werden^^. Er opfert also, so- 
fern er opfert, nur fur sich selbst und in sich selbst. Er ist Priester und 
Patron des Opfers zugleich - ritualistisch verstanden. Er sieht in allem 
nur das Selbst, hat die Zweiheit aufgehoben - upanisadisch gespro- 
chen 

Man kann daher nicht von einer Hauslosigkeit im Sinne einer 
Heimatlosigkeit sprechen. Vielmehr verwirklicht sich sein Wesen im 


Einige SvTkara-Formulare verlangen eine VaisvanarTyesti vor dem 
Samaropana, vgl. jetzt Sprockhoff, Resignation, p 238f 

Das Pranagnihotra ist aber nicht ausschliefilich fur Asketen bestimmt, 
s auch die Auseinandersetzungen bei H.W Bodbwitz, Jaimimya Brahmana 
I, 1-65. Translation and Commentary with a Study Agnihotra and Pranagni- 
hotra. Leiden 1973, p. 293ff , 323 und 329 
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Nicht-Verweilen und in einem freien, dem unbegrenzten Raum {akd- 
se): Seine Unstetigkeit im Raume (aniketa-) korrespondiert mit der 
Stetigkeit seines im Transzendenten verwurzelten Geistes (dthitadhi-); 
wo Wasser ist, das ist sein Wassertopf (jalasthala- oder udakasthala- 
kamandalu-)\ der Luftraum ist sein Gewand (digambara-) und derglei- 
chen mehi^^ Das ist nicht Poesie - es kennzeichnet sein Leben, seinen 
Acara. Sein Heim ist die Welt, er selbst alles oder alles das Selbst, DaB 
es also auch keine femdlichen Raumlichkeiten, Gegenden oder Men- 
schen fur ihn gibt, denen gegenuber er sich abzugrenzen hatte im 
Verweilen an einer St^tte (s. u.), folgt hieraus schlussig. 

Damit beruhren sich die Folgen des Agnisamaropana in eigentum- 
iicher Weise mit dem noch zu besprechenden Schenken der Furcht- 
losigkeit an alle Wesen. Freilich muB - aus dem Gesichtswinkel des 
Haushalters - der Raum, in dem sich der Asket bewegt, zunachst als 
die fremde, feme und feindliche Wildnis erscheinen: der ist das aran- 
ya-. Der Samnyasin ist der Mann ,aus der Fremde*. 

Das skizzierte Verhaltnis von Feuer- und Hauslosigkeit gilt in 
umgekehrter Weise auch fur den Waldsiedler im klassischen Asrama- 
System. In der Regel folgt sein Agnisamaropana den alteren Ritual- 
texten mit dem Ziel, in seiner neuen Umgebung ein Feuer zu entzun- 
den, in dem er nach verbreiteter Vorschrift bestandig Opfer darzubrin- 
gen hat, und dieser Verpflichtung zu weiteren Opfern entspricht seine 
stahilitas loci, Aus alterer Zeit, die noch von emem Waldsiedler ohne 
Hutte spricht, wird uberliefert, daB derselbe ,fur sein Feuer ein (Jb~ 
dach‘ haben soil, ,fur sich (nur) den freien Raum' {agnyartham sa- 
raTiam || akase avayam || Zum Feuer gehort auch hier ein Haus. Das 
Agnisamaropana zeitigt also nicht nur in der sakralen Sphare, sondern 
auch im profanen Bereich weitgreifende Folgen. 

Modern gesprochen, tritt der Samnyasin ein in ,die Zeit vor Erfin- 
dung des Feuers*. Er hat die ursprungliche Vollstandigkeit vor der 
Feuer-Erzeugung in sich. Die Dharmasastras, die ihn anagm- nennen, 
konstatieren ex'pressis verbis die Konsequenzen. Dem Samnyasin fehlt 
das gewohnliche Feuer, in dem er sich Nahrung zubereiten kann. Wo 
die Natur ihm auBer Wurzeln und Fruchten nichts gibt, ist er auf 
Almosen angewiesen. Dies ist eine Basis seines Almosenbettelns, kann 
aber als vordergrundige nicht die einzige sein, wie noch zu zeigen sein 
wird. So viel darf als gesichert gelten, daB der Akt des Agnisamaro- 
pana grundlegend sowohl die Umstande mitbestimmt, in denen der 
Asket im Raume lebt, als auch jene, unter denen er Almosen betteind 
sein physisches Dasein fristet; aber noch mehr. 


24 


Vgl Sprockhoff, Samnyasa I, p. 84ff , 127, 168, 197, 207, 291f 
22 ApDhS II 9,22,21f usw.; dazujetzt Sprockhoff, WZKS 35, p 9f , 13f 
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Die Charakterisierung des Samnyasin als anagni- setzt vor dem 
Hintergrund seines Samaropana objektiv zwei Moglichkeiten seiner 
Bestattung frei: 

(1) Obschon er ein Feuer in sich tragt, wird der Asket b e e r d i g t , 
weil er zu Lebzeiten kein Feuer unterhalt, mit dem man sei- 
nen Leichnam verbrennen kann. 

(2) Obschon er kein Feuer unterhalt, wird der tote Asket ver- 
b r a n n t weil er ein Feuer in sich tragt, das man zum 
Zwecke seiner Kremation aus ihm heraussteigen lassen kann. 

Freilich ist dazu zu sagen, daB damit nur der eine Faktor aufgedeckt 
ist, der die Modalitaten seiner Bestattung bestimmt 

Hier drangt sich zunachst noch eine andere Frage auf. Was berech- 
tigt uns zu konstatieren, daB der angehende Samnyasin durch die 
rituelle Hereinnahme des Feuers nicht auch ritualiter verbrannt wird^ 
Das ist einmai die Tatsache, daB die Feuer ,in das Selbst‘ {atmani), 
nicht ,auf den Leib‘ ubergefuhrt werden. Durfte man die Texte in 
dieser Weise wiedergeben, wie das gelegentlich geschehen ist, so lage 
der SchluB nahe, daB das hier besprochene Samaropana auf eine 
Selbstverbrennung zielt. Dies ist indessen ein TrugschluB, der auf 
einer gExaPaoK; £l<; oXko yevoq beruht, die die Ebenen der empirischen 
und rituellen Wirklichkeit nicht scheidet. Ein beachtliches Beispiel 
aber dafur, daB diese Ebenen sorgftiltig von unseren Texten auseinan- 
dergehalten werden, finden wir in dem Umstand, daB von einem ,Her- 
absteigenlassen‘ {upavarohaim-) der Reibholzer, die der angehende 
Asket — nach einigen Texten sogar durch Verzehren ihrer Asche^® ~ aus 
dem Feuer ja in sich aufgenommen hat, nirgendwo die Rede ist^**. Zum 
andern verlangt eine rituell vollzogene Verbrennung ein grundlegend 
anderes Zeremonial. Dabei wird nicht das Feuer interiorisiert, sondern 
das Selbst wird im Feuer von seinem Leibe befreit. 

Damit darf schlieBlich festgestellt werden, daB die — heute fast 
ausschlieBlich geltende - Auffassung, der angehende Entsager habe 
seine eigene Verbrennung rituell zu vollziehen, um der Welt abzuster- 
ben und zu neuem Leben zu kommen, sich nicht auf die alte Dharma- 
Tradition berufen kann, die im allgemeinen einem Ritual folgt, wie es 
Baudhayana (BaudhDhS II 10, 17) am ausfuhrlichsten bezeugt hat. 
Die altesten greifbaren Zeugnisse fur jene ganz andere Vorstellung 
sind nachzuweisen in kleinen, als Upanisad bezeichneten Texten. Einen 
davon, das eigentumliche Ritual der nordindischen Samnyasa-Upani- 
sad, habe ich anderswo analysiert und zu interpretieren versucht^^^ 


Dazu jetzt Sprookhoff, Resignation, p 242-245 
2** Em weiteres Beispiel ,ritualistischer Logik‘ 

25 Samnyasal,p 30ff.,bes. p 52-66; dazu jetzt J F Sprockhopf, Laghu- 
Samnyasa-Upanisad und Kundika-Upanisad Versuch einer deutschen tTber- 
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Ein anderer, ebenfalls nordindischer Herkunffc"*"*, geht aus ~ sehe ich 
recht ~ von der Niederlegung der Opfergerate (patrcucayana-) auf die 
korrespondierenden Korperglieder des Opferherrn, wie sie altes Be- 
stattungsritual unmittelbar vor dem Verbrennungsritus (uposana-) 
vorsieht^^. Er kommt zu gleichem Ergebnis: Das ,Leben' des Samnya- 
sin ist die Zeit zwischen der von ihm selbst rituell vollzogenen Ent- 
korperlichung in der Verbrennung und der definitiven Beerdigung 
seiner stofflich-materiellen Relikte, die durch die Kremation reduziert 
worden sind, biologisch verstanden, auf ein bloBes Substrat seines 
Erdenwandels . 


II 

Zu den wichtigsten Formeln, ja zu der eigentlichen Zeremonie 
gehort jener Spruch, durch den der angehende Entsager sich als 
Samnyasin erkl^rt. Nach den Ausrufen ,om! Erde (bhur), Luftraum 
{bhuvah), Himmel {suvah)V soil er je dreimal leise und laut kundtun: 
samnyastam maya ,Ich habe entsagt>‘^®. Einer liturgischen Dyas, die 
als Dyas des Gegensatzes (leise [upamsu] : laut [uccaih]) klar erkenn- 
bar ist, finden wir eine Trias untergeordnet. Ein schlichtes Wort, ein 
einfacher Akt — so hat es den Anschein. Dennoch hat er von dieser 
wohl altesten Formulierung eine lange, komplizierte Entwicklung ge- 
nommen, die ich hier nicht im einzelnen nachzeichnen will. Lediglich 
einige Punkte sind anzumerken. 

Nach den Vaikhanasas begleitet den Spruch eine Wasserspende^^\ Ei- 
nige Rechtslehrer verlangen ein je dreifach leise, in mittlerem Ton und 
laut verkundetes Entsagen, und diese potenzierte Trias ist, folgt man 
der Kommentarliteratur, der Modus, der die meisten Befurworter ge- 
funden hat^^. Andere Entsagungsformulare, wie sie z. T. in spaten 
Sarnnyasa-Upanisads enthalten sind, verandern die Stellung der drei 
mystischen Rufe, der Lautststrkenabstufung u. a. mehr, so daB aus 


setzung. AsSt 45 (1991) 107—131 (mit einigen Verbesserungen, aber — leider - 
vielen Druckfehlern) . 

26 Kathasruti (s. Samnyasa I, p. 67ff-), wozu ManSS VIII 25 zu stellen ist, 
s. jetzt Verf., Resignation, und Versuch einer deutschen fTbersetzung der 
Kathasruti und der Katharudra-Upanisad AsSt 43 (1989) 137-163 (mit 
Druckfehlerberichtigungen in AsSt 45, p 107n 1 ). 

27 Vgl. W. Caland, Die Altindischen Todten- und Bestattungsgebrauche 
Amsterdam 1896, nos. 27, 30, 33 

28 BaudhDhS II 10,17,27 Bohler (loc cit. [s. n 9]) ubersetzt frei „1 
have entered the order of ascetics**. Das ist auch historisch kaum zu halten 

2® VaikhDhS II 7,6 (. 126, 15f) trir jalafijalirn, visrjet 
Vgl. Sprockhoff, Sarnnyasa I, p. 178, 207. 
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dem schlichten Bekenntnis eine lange Litanei mit neun Strophen zu je 
vier Zeilen wird, aus einem eindrucksvollen Wort ein liturgischer 
Hymnus, Wir wollen dies hier nicht weiter verfolgen, zumal ja auch 
die SavitrT in vielerlei Variationen rezitiert wird. 

Es ist wohl eindeutig; Die Dreimaligkeit verleiht dem Ausruf Voll- 
gultigkeit, modern gesprochen Rechtskraft. Die Dreizahl bedeutet - 
nicht nur in Indien — Totalitat und Abgeschlossenheit, da sie Anfang, 
Mitte und Ende umfaBt^^ Bei Schwur und Segen werden drei Finger 
erhoben; dreifach ist die Segensformel santih, dreifach die Zufluchts- 
formel im Buddhismus, dreimal der Umgang um das hausliche Feuer 
im Hochzeitsritual u. a mehr. Die zunehmende Lautstarke des Aus- 
rufs ist erforderlich, um mit der Stimme zu den Raumen — Erde, 
Luftraum, Himmel ~ vorzudringen. Wer ohne Erhebung der Stimme 
zu ihnen vordringen wollte, muBte auf sie zusehreiten, wie es altes 
Ritual wilF^. Der Entsager verharrt also an seinem Platz, und da ihm 
keine menschlichen Zeugen unmittelbar beizuwohnen pflegen, ruft er 
die drei Raume, die ,Dreiwelt‘ zum Zeugen an. Die Entsagung ist 
damit sanktioniert und unwiderruflich. 

Dieser Entsagungsspruch wird erstmals im VaikhDhS (II 7; 
126, 14f.) praim- genannt. Wo immer im Zusammenhang mit der The- 
matik des SamnyS-sa das Wort praisa- auftritt - und es erscheint 
niemals beim Waldsiedler bezeichnet es eindeutig den Spruch, 
praisamantra- genannt, auch dann, wenn sein Wortlaut nicht geboten 
wird. Seine Hersagung {praisoccara\naY) gehort vielfach neben dem 
,Verzicht auf Werk‘ {karmatydga-) , d. h. rituelles Tun, zur Definition 
von Samnyasa. W. Caland \au^t praisam in VaikhDhS II 7 unubersetzt 
und bemerkt dazu: „This word is apparently not used with the usual 
meaning of ,command‘‘'^^. Denn praisd- ist bekanntlich ein terminus 
technicus der Opferliturgie fur die Aufgabe eines Priesters, der dem 
Vollzieher des Opfergusses mit lauter Stimme die „Aufforderung“ er- 
teilt, die die Gottheit zum Opfer einladende rc-Strophe zu rezitieren. 
Wenn wir hingegen die Bedeutung, die das Wort im Samnyasa-Kon- 
text hat, ermitteln wollen, so sind wir wohl auf die durch seine Etymo- 
logic nahegelegte angewiesen. Von dort her verstehe ich praisd- als 
,Aussendung, Entsendung‘, dem Sinne einer „Verkundung“ nahe^^. Ich 
erinnere dabei an die gewiB alte Vorstellung von der ,Stimme‘, die man 


31 Wie Ansto teles sagen wurde (De caelo I, p 268a 12) 

32 Vgl z.B ApSS VII 23,3-6 

33 VaikhanasasmArtasutram. The Domestic Rules and Sacred Laws of 
the Vaikhanasa School belonging to the Black Yajurveda, tr W Caland 
Calcutta 1929, p 205n 4 (ad IX 7) 

34 Dieses Verstandms hat die Zustimmung auch von Paul Thieme 
(mundl., 7. Dez 1978) gefunden. 
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,ausschickt‘, von der ,Rede‘, die man ,entsendet‘ und die ,wie ein Bote 
wandelt'3^. Dazu wurde die besprochene Absicht gut stimmen, da6 der 
Inhalt der „Verkundung“ in abgestufter Tonstarke zu den drei Rau- 
men ,hinausgesandt‘ werden soli, praisa- ist gewifi nicht im traditio- 
nellen Sinne zu verstehen; jedoch der Terminus ist festgelegt auf einen 
liturgischen Kontext. 

Klar erkennbar ist die Bedeutung des Aktes. Das Hersagen des 
Sp ruches moehte ich als den ,point of no return ‘ bezeichnen. Das 
Wort „Ich habe entsagt“ ist durch sein Ausgesprochensein eine un- 
abhangige Autoritat geworden, die den Entsager mit fast todlicher 
Strafe fur den Fall bedroht, daB er seine Entsagung im wortliehen 
Sinne zu ,re-vozieren' trachtet. Er ist ausgeschieden aus der Gesell- 
schaft, gesellschaftlich ,tot‘. Im Dharma-Schrifttum werden grausig- 
ste Hollenstrafen dem versichert, der vom Sarnnyasa abfallt und zu- 
rtickkehrt. Die Unabdingbarkeit dieses Aktes wird vielfach betont, 
und zwar besonders dann, wenn es sich darum handelt, Sonderformen 
des Entsagungsrituals zu fixieren, die den speziellen Umstanden ent- 
sprechen, unter denen einer im Sarnnyasa seine Zuflucht suchen will. 
So wird das Praisoccarana allgemein als adaquater Ausdruck fur eine 
Entsagung verstanden, die auBerer oder innerer Bedrangnis ent- 
springt. Das verstandlicherweise reduzierte Ritual der , Entsagung ei- 
nes Todkranken‘ (aturasamnyasa-)'^^ enthalt das Praisoccarana als 
wesentliches Element. 

Beriicksichtigt man diese Akzentuierung des Praisoccarana, so 
wird verstandlich, wenn schlieBlich das gesamte Entsagungsritual auf 
das Hersagen des Spruches reduziert und diesem eine Verdienstlich- 
keit {phalatva-) zugeschrieben wird, die sonst nur vollendeter Ent- 
sagung, also einem Sainnyasin-Leben innewohnt und erst zur Wir- 
kung kommt, wenn dieses Leben auf naturliche Weise durch den phy- 
sischen Tod seinen AbschluB gefunden hat Mit dem Ausspruch „lch 
habe entsagt” bewahrt der Samnyasin sechzig kommende Generatio- 
nen seiner Familie vor dem Fall in niedere Geburten und zieht sechzig 
frtihere Generationen in ein besseres Geschick empor*^^. Das Wort „lch 
habe entsagt“ statuiert ein perfektes Faktum, ohne daB es noch emer 
Aktualisierung bedarf. Das Praisoccarana wird zu einem ubertrag- 
baren Verdienst, einem Thesaurus. Das ist eine spate, doch wohl gewiB 
unvermeidliche Entwicklung, 


35 p,V IX. 12,6a prd vdca/ni i/ndv/r isyati und I 173,3d a^itdr dutd nd 
rodasi carad vdk //; vgl. auch IV 33,1a, IX 30,1c (= 64,25b) und 64,9a, 
AtharvavedaS X 8,33a. 

Vgl. Sprockhoff, Sarnnyasa I, p 378b (Index s.v.) 

37 Siehe Sprockhoff, op. cit., p. 209, 273. 
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Die Bedeutung des Praisoccarana wird wohl noch einsich tiger, 
wenn man vergleichend jene Elemente wenigstens kurz betrachtet, die 
in anderen Weihe-Ritualen besondere, charakteristische Phasen dar- 
stellen. In Betracht kommen hier upanayana-, die ,Einfuhrung‘ in den 
Veda durch den Lehrer, und dJtksa-^ die ,Weihe‘ besonders zum Soma- 
Opfer, 

Im Rahmen des Upanayana wird der angehende Schuler aufgefordert, 
sein Verlangen kundzutun, Schuler werden zu wollen - erst in spaten 
Entsagungsformularen wird die Forderung aufgesteilt, vor dem 
Praisa-Spruch noch den EntschluB (samJcalpa-) zur Entsagung zu be- 
kunden. Wenn der Junge der ersten Aufforderung nachgekommen ist, 
soli er sich als Schuler erklaren: brahmacary aham ,Ich bin ein Veda- 
Schuler*; aber, nicht genug damit, der Lehrer muB es bestatigen 
{sampresya [KhadiraGS II 4,19—20] bzw. sampresyati [GobhilaGS II 
10,33]): brahmacary asi ,Du bist ein Schuler*. Darauf folgt die ubliche 
Mitteilung der funf Gebote^®. Die dem Knaben vom Lehrer zugespro- 
chene neue Seinsweise impliziert auch eine neue Verhaltensweise. 

Die ,Proklamation des Geweihten* (diksitavada- , auch diksitatvajnd- 
pana- oder dfksitavedana-)^^ zeigt unubersehbare Parallelen zum Prai- 
soccarana. Sie soil dreimal erfolgen. Diese Forderung beruht auf dem- 
selben Ausspruch, mit dem Baudhayana die Dreimaligkeit des Praisa 
begrundet (BaudhDhS II 10,17,28): ,Denn dreifach wahrhaft sind die 
Gotter, und drei furwahr sind die Welten; denselben Welten kundigt er 
(d. h. der Adhvaryu-Priester) ihn an*^^ — dreimal leise fur die Gotter, 
dreimal laut fur Gotter und Menschen, mithin genau so wie im alten 
Entsagungsritual in Kombination von Trias und Dyas. Gberdies wird 
er als Brahmane bezeichnet, selbst wenn er einem anderen Stande 
{varna-) angehort. Der Rajanya hat aufgehort, Ksatnya zu sein; son- 
dern wer aus dem Brahman, aus dem Opfer geboren ist, ist wahrhaft 
geboren; wer sich weiht, ist aus dem Brahman geboren und folglich ein 
Brahmane. 


samidham ddhehy apo ^sdna karma kuru md diva susupthd vdcarn yaccha 
,Lege Brennholz hinzu, schlurfe Wasser, tue [dem] Werk, schlafe nicht bei 
Tage, hem me [deine] Rede’‘ (SankhayanaGS II 4,5 usw ) Die Reihenfolge ist 
wechselnd; s. schon SB XI 5,4,5 

39 Vgl zum Folgenden bes. MS III 6,9 { 72,1-4), TS VI 1,4,3; SB III 
2,l,39f ; ApSS X 11, 6f, ManSS II 1,2, 23f. 

MS III 6,9 ( 72, 2f ) trisatyd M devd dtho trdyo vd tme lokd ebhyd evdinam 
lokebhyd dvedayati Der Ausspruch ist bei M Bloomfield, A Vedic Concordan- 
ce Cambridge, Mass 1906, p 451, nicht gebucht und wird in der Sekundar- 
literatur mitunter irrig lokalisiert Fur den Beginn {trisatyd hi devah) habe ich 
mirweiternotiert MS I 4,8 (• 56,3); KS XXIII 1 ( 74,2), XXXI 4 ( 5,11. 6, 2f 
[mit trisatyd:\y, XXXVII 1 (* 85,1 If.); TS VI 3,10,1, TAranyaka II 18 ( 162,7); 
SadvimsaB I 1,9, BaudhDhS IV 2,11; BaudhGrhyasesasutra IV 16,3 
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Es ist nicht meine Absicht, den Vergleich mit Veda-Schuler und 
Geweihtem hier zu vertiefen; daB beide im AuBeren wie in ihren Obser- 
vanzen viel miteinander gemeinsam haben, ist langst bekannt. Wie im 
Upanayana die Rede des Lehrers ambivalente Konsequenzen hat, so 
auch die Proklamation bei der DTksa. Man kann von einer objektiven 
und einer subjektiven Seite sprechen. Die objektive betrifft naturlich 
das Opfer als kosmisches Geschehen, das im Soma-Ritual hiernach erst 
seinen Anfang nimmt. Die fiir uns zunachst im Vordergrund stehende 
subjektive Seite betrifft das Betragen des Geweihten. Und hier steht 
unzweideutig sein Fasten vornean. Das wird in jenem beruhmten Aus- 
spruch deutlieh^^; ,Und es wird (in der Uberlieferung) gelehrt: „Wenn 
der Geweihte mager ist, dann ist er opferrein; wenn nichts mehr in ihm 
ist, dann ist er opferrein; wenn seine Knochen [nur] durch die Haut 
zusammengehalten werden, dann ist er opferrein; wenn das Schwarze 
in seinen Augen schwindeU^, dann ist er opferrein. Fett tritt er die 
Weihe an, mager opfert er“.‘ Es erscheint wichtig, hier zu bemerken, 
daB gerade das im SchluBsatz vorgetragene Prinzip in einzelnen Ent- 
sagungsformularen der Samnyasa-Upanisads aufgenommen wird'***. 

Kurz, der Akt des Praisoccarana hat seinen Platz im Entsagungs- 
ritual gefunden und wurde als rituell notwendig erachtet wegen der 
dem verktindeten Wort innewohnenden Kraft und nach dem Vorbild 
von Diksa- und Upanayana-Ritual^. 

Es sei im Vorubergehen darauf verwiesen, was J. C. Heesterman aus- 
fuhrlich dargelegt hat, daB bei der sog. Kdnigsweihe {rajasuya-) der 
Opferherr die Ankundigungsspruche (avid-, dvedana-), die der Prokla- 
mation des Geweihten im Soma-Ritual korrespondieren, selbst 
spricht^® - genauso wie der Samnyasin seinen Praisa im Entsagungs- 
ritual. 


ApSS X 14, 9f. vijndyate ca | yada vax diksitah krso hhavaty atha medhyo 
bhavati | yaddsminn antar na kim cana hhavaty atha medhyo bhavatx | yaddsya 
tvacdsthx samdh^ycde ’tha medhyo bhavati | yaddsya krsnam caksusor nasyaty 
atha medhyo bhavati [ 1 9 j | piva dtksate | krso yajate 1 , aus MS III 6,6 (* 66,14-17) 
und KS XXXIV 9 (: 42,19) erweitert. Die Stellenangaben bei Oalano, op. cit 
(n. 11), II/151f und III/461, sind entsprechend zu prazisieren; der letzte Satz 
von Sutra 9 fehlt in seiner XJbersetzung und ist aus seiner Note zu erganzen 
Im gleiBenden Licht wird die Pupille ,unsichtbar‘. Oder soil in Ver- 
zuckimg auch die Ins verschwinden, so daB nur das WeiBe bleibt ^f 

Kathasruti I (. 33,2) und Parallelen; s Sprockhopf, Samnyasa I, p. 78 , 
127, 226f., 320 (Tabelle 4 zur Stelle), 

^ Das gilt wohl fur die Struktur, uber religionsgeschichtlichen Zusam- 
menhang scheint mir noch nichts sicher. 

The Ancient Indian Royal Consecration. ’s-Gravenhage 1957, p 96f., 
99f , zum Gesichtspunkt der Neugeburt s. p. 1411, 150f 
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III 

Ein dritter wichtiger Akt, der in entscheidender Weise das Leben 
des Samnyasin charakterisiert, ist das abhayadana-, zumeist ieider als 
„Sicherheitsversprechen“ (^promise of safety'*) deklassiert, in Wirk- 
lichkeit aber, wie ich dartun mochte, als ,Schenken der Furchtlosig- 
keit* wiederzugeben. 

Der Akt ist ebenso einfach wie scheinbar eindeutig: ahJiayam sar- 
vahhutehhyo matta iti cd'pdm purnam anjalini ninayati ,Und mit den 
Worten „Furchtlosigkeit [gehe] von mir aus fur alle Wesen!** gieBt er 
eine Handvoll Wasser aus* (BaudhDhS II 10,17, 29). Diese rituelle 
Einheit von Ausspruch und WasserguB ist im Dharma-Schrifttum im 
allgemeinen gewahrt. Nach den alteren Sarnnyasa-Upanisads darf auf 
den WasserguB verzichtet werden. Nirgends finden wir einen Hinweis 
auf die aus der Ikonographie bekannte Abhayamudra, dargestellt 
durch die erhobene (rechte) Hand, deren Palme (pdni-) nach vorn 
gerichtet ist. Soweit unsere Texte ein begleitendes Zeremoniell schil- 
dern, stimmen sie in dem wesentlichen Punkte mit Baudhayana uber- 
ein, Er weist den Akt eindeutig als ein ,Geben* {ddna-) aus. Zur Bekraf- 
tigung eines Versprechens (vacana-) hatte eine liturgisch-juridische 
Trias wie beim Praisa genugt. Die WasserausgieBung zeigt, daB die 
Gabe wie jede echte Schenkung behandelt wird. Wahrend man bei 
anderen Gelegenheiten das Wasser auf das Haupt oder in die Hande 
dessen gieBt, der die Gabe empftingt, wird es hier - wie man folgern 
muBte, wenn es uns die Smrtis nicht bestatigten — auf die Erde gegos- 
sen, nach einigen sogar auch ins Wasser fur die darin lebenden Wesen 
(jale matsyddindm) , da es ja alien Lebewesen gilt {sarvaprdnindm ahha- 
yam dattvdY^. Emen zusatzlichen Beweis fur den Schenkungscharakter 
dieses Aktes liefert uns die Bezeichnung ahhayadaksind-*'^ DaB hier ein 
Ausdruck aus der Opferterminologie verwandt wird, kann nach allem 
Gesagten nicht mehr verwundern. Der Inhalt der Schenkung nimmt 
der daksind-, dem ,Gastgeschenk‘, die ihr anhaftende Gefahrlichkeit. 
Was ist aber der Inhalt? 

Bei Manu ist z. B, von einem Mann die Rede, der von jedem Brenn- 
holz, Wasser, Wurzeln, Fruchte, Nahrung, Honig und das ,Geschenk 
der Furchtlosigkeit* {ahhayadaksindm [IV 247d]) empfangen darf. Die 
Parallelstellen haben z. T. noch ausfuhrlichere Listen^^, in denen Lan- 
dereien, Weidegrunde, ein Bett und andere konkrete Gaben um das 


Yadavaprakasas Yatidharmasamuccaya IV 

47 Siehe z.B. MBh XII 237,26a und XIII 116,20b, VasDhS X 1, Laghu- 
Visnusmrti IV 2 

48 Siehe z B. GautamaDhS XVII 3, Visnusmrti LVII 10 und Yajn 1211, 
vgl. ApDhS I 6,18,1 (mit raksa statt abhayam) 
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ahhaya- gereiht werden. Das kann hier wie dort doeh nur besagen, da6 
auch das abhaya- als ein solcher konkreter, greifb)arer Gegenstand 
aufgefaBt wird, der ein besonderes Leben fuhren kann, wie es einem 
Geschenk zwischen Beteiligten zu ergehen pflegt. Der Akt des Schen- 
kens und die iiberreichte Gabe lassen sich also uberhaupt nicht auf ein 
Versprechen reduzieren; man unterscheidet dies sehr wohl, wie der 
Gebrauch von abhayavac- imd °vacana~ bezeugt^^^ der eben nur ein 
,Versprechen‘ bezeichnen kann. 

„Furchtlosigkeit“ gewahren ist nun recht eigentlich Aufgabe wie 
Tugend und Vorzug von M^chtigen. Dieselbe ,schenken' (da) oder 
,schaffen‘ (kr), ihre Garantien ,verkunden lassen* (khyapayed abhayani 
[Manusmrti VII 201d]) sind darum stehende Wendungen, wenn es gilt, 
Pflichten und Wirken des Konigs zu beschreiben, die zugleieh MaBstab 
seiner Existenz sind®^. Und umgekehrt — ganz allgemein von Manu 
formuliert -■ ,geiangt zur Herrschaft, wer Furchtlosigkeit gewahrt*^^^ 
Selbstverstandlich ist es auch eine Funktion des Gcitterkonigs Indra*^^, 
Oder es ist — so mussen wir hier im unpolitischen Bereich folgern - 
spontane SelbstauBerung derer, die Macht besitzen, die ihnen nicht 
zugesprochen ist, die sie sich auch nicht auBerlich erstritten, sondern 
sich innerlich durch Erkenntnis und Verzicht angeeignet haben. 

Es ist banal, darauf zu verweisen, daB man nur schenken kann, was 
man hat oder ist. Erinnert man aber daran, daB abhaya- notorisch ein 
Epitheton der Unsterblichkeit oder des Todlosen, Chiffre fur das Brah- 
man ist®^, so wird verstandlich, daB ,ein aus Furchtlosigkeit bestehen- 
des Geschenk' (d.i. abhayadaksirm-) , durch welches einer voll des Mit- 
leids die Furcht der Wesen auf sich nimmt, als unubertrefflich hoc^hste 
Gabe (dana-) uberhaupt gepriesen wird^. Damit kommt zugleieh etwas 
von der metaphysischen Fundierung des Abhayadana in den Blick. 

Diese kardinale Voraussetzung fur das Abhayadana des Entsagers 
zum mindesten angedeutet zu haben kennzeichnet die vSentenz der 
Aruni-Upanisad: abhayam sarvahhutebhyo mattah sarvara pravartate 
, Furchtlosigkeit [gehe von mir aus] fur alle Wesen, (denn) aus mir geht 


Belege s. schon PW 1/327 (s.v 1. abhaya). 

50 Vgl, z.B. ApDhS II 10,25,15; BaudhDhS I 10,18,1; VasDhS XIX If, 
Manusmrti VII 35.87f.l43f.201 und VIII 303-306, Yain I 322; ferner Oau- 
tamaDhS X 7 und XI 9 

51 Manusmrti IV 232b aisvaryam ahhayapradah / (scil dpnoti [aus 230a J) 

52 Z.B. RV X 152, 2d abhayamkardh // = AtharvavedaS I 21, Id 

53 Vgl. J F. Sprockhoff, WZksO 6, p. 162f , wo KathaU I 12 nachzutra- 
gen sei. 

54 Vgl. MBh XII 237,26 und XIII 116,20; Yajn. Ill 61 (von A.F Stknz- 
LER in seiner Ubersetzung [Berlin - London 1849, p. 96] mifiverstanden). 
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alles hervor!‘®^. Er ist ja, wie gesagt, die in sich ruhende Mitte. Da in 
der Regel der Entsager in seinem Zeremoniai allein agiert, vernehmen 
wir keine Bitte um Furchtlosigkeit^®. Dennoch vollzieht er das Ab- 
hayadUna ritualgerecht, als ob er eine solche Bitte ,von alien Wesen‘ 
vernommen hatte, als ob das Motiv seines Geschenkes nicht in ihm 
selbst lage. Als spontane Gabe kommt sein Abhayadana unter 
religiosem Aspekt einer ,Stiftung% rechtlich verstanden einer ,Set- 
zung' gleich. 

Es liegt indessen im Wesen einer solchen Gabe, daB sie den Geben- 
den mit dem Empfanger derart verbindet, daB der Geber wiederum 
zum Empfangenden wird. Das heiBt aber nicht, daB der Geber we- 
g e n seines Geschenkes zum Beschenkten wird; vielmehr handelt es 
sich um einen durchaus impersonalen Vorgang, um eine Bewegung, die 
gleichsam mechanisch ablauft. Dieser Gedanke kommt deutlich in 
einem umlaufenden, notorisch als Erlauterung zitierten Vers zum Aus- 
druck®"^* ,Dem Schweiger {muni-, oder Weisen), der wandelt, nachdem 
er alien Wesen Furchtlosigkeit gegeben, entsteht hier auch von keiner- 
lei Wesen Furcht*. Wer jedoch hinauszieht, so wird gewarnt (VasDhS 
X 3), ohne dieses Geschenk gemacht zu haben, der totet Geborene und 
Ungeborene. Damit wird nicht nur derselbe Tatbestand e contrario 
ausgedruckt, sondern es zeigt sich zugleich die Machtvollkommenheit, 
die dem Entsager aus dem einmaligen Geschenk selbst zuwachst, Es 
ist bemerkenswert, daB der drohende Unterton in der Warnung nicht 
dem Hinausgezogenen gilt, sondern den anderen. Die Verweigerungen, 
eine Gabe zu geben wie auch sie anzunehmen, kommen einer Kriegser- 
klarung gleich; nicht das Individuum geht zugrunde, sondern die Ord- 
nung wird gestort. Augenscheinlich besteht zwischen dem Geschenk 
der Furchtlosigkeit und dem ,Nichtverletzen‘ {ahimsa-Y^ direkter 
Zusammenhang, 

Es handelt sich um einen ordentlichen Halb-Sloka’ Das ist bisher uber- 
sehen worden Sein erster Teil ist, allerdings uber die Pada-Grenze greifend, 
mit BaudhDhS II 10,17,29 (o p. 77; auch BaudhGrhyasesasutra IV 16,4) 
gleichlautend; der zweite Pada findet sich nur noch MBh VI 32 (= Bhaga- 
vadgTta X),8b, Spatere Upanisads (NaradapanvrajakaU IV. 167, 8f, Para- 
maharnsapanvrajakaU p. 282,1) hangen direkt von AruniU IV 9,4 ab; s 
Sprockhoff, Samnyasa I, p 29 und 315 (Tabelle 2 zur Stelle) 

Dies erfolgt erst in spateren Formularen — DaB man eine Bitte um 
ahhaya- in altvedischen Zeiten haufig vortragt, ist naturlich , Furchtlosig- 
keit' ist mehr und etwas anderes als ,Sicherheit‘; diese gibt es auch in der 
Isolation 

57 BaudhDhS II 10,17,30 abhayam sarvabhutebhyo, dattva yas carate mu- 
nih / na tasya sarvabhutebhyo, bhayarn cdptha jdyate // ; s ferner mit kleineren 
Abweichungen in der Formulierung — VasDhS X 2, NaradapanvrajakaU V 
183, 4f , MBh XII 185,4 u a. 

58 Das ist das erste unter den funf groBen Gelubden (BaudhDhS II 
10,18,2 u o.) 
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Es liegt auf der Hand, daI3 an dem durch die Abhayadaksina 
gestifteten Frieden beide Seiten partizipieren. Diese Wechselseitigkeit 
wird von Manu, mehr aber noch und mit einer ethischen Farbung in 
den Parallelen des Mahabharata betont®*^. In deren Sicht erschOpft sich 
indessen die Funktion des Geschenkes nicht in der Herstellung einer - 
gleichsam horizontal verlaufenden — Beziehung zwischen Geber und 
Empfanger, sondern es erwirkt - gewissermaBen in vertikaler Rich- 
tung zwischen Erden- und Himmelswelt - einen uberweltlichen Lohn, 
der nur dem Geber zufUlt. J. Jolly formulierte einmal den Grund- 
satz®^: ,Je wertvoller das Geschenk, desto grosser der Himmelslohn*. 
Hiernach verknupfen die Rechtssittentexte also die Darstellung des 
Abhayadana auch mit einem Ausblick auf das Leben, das den 8ain- 
nyasin nach seinem physischen Tode in glanzvollen Welten und in der 
Unendlichkeit erwartet. 


5f! 

Ruckblickend seien, allgemein Bekanntes aufgreifend, einige Punkte 
festgehalten, die mir fur eine Betrachtung des Acara aus der Sicht des 
dargelegten SvTkara wesentlich erscheinen. 

Agnisamaropana und Abhayadana sind, wiewohl beide weder ur- 
sprunglich noch ausschlieBlich dem Samnyasa-Ritual angehbren, 
grundlegende Voraussetzungen fur den Lebensvollzug (acara-) des 
Sarnnyasin. Als solche bestimmen sie ihn in mehrfacher Hinsicht. Als 
Interiorisierung des Feuers verstanden, stellt das Agnisamaropana 
die Mdglichkeit weiteren Opferdienstes frei und wahrt damit die Kon- 
tinuitat des kosmischen Geschehens. Korperbestattung und Brand- 
bestattung des toten Asketen werden damit nicht eindeutig determi- 
niert, sondern stehen zur Disposition. Der Verbrennung der Reibhol- 
zer kommt beim Agnisamaropana besondere Bedeutung zu. Als rituel- 
le Befreiung von der Korperverhaftung verstanden, antizipiert das 
Agnisamaropana die Leichenverbrennung und begrundet die Neuge- 
burt des Menschen als Sarnnyasin. 

Das Praisoccarana kann als ein fur einen Weihevorgang spezifi- 
scher Akt angesehen werden, insofern er den , point of no return‘ 


Siehe Manusmrti VI 39f und vgl MBh IX 49,58f , XII 21,4; 39,4()f., 
154,26, 168,42; 213,14; 236,27; 237,17 25ff. 34; 254,25 30, 261,32, 269,20; 
287 ,4f.; XIII 58,3; 116,20; 117,22; XIV 46,18 u o. — Die oberflachhche Phrase 
„Nichts zu danken'“ ist eigentlich gedankenlos und — wenigstens aus indi- 
scher Sicht - hose 

Recht und Sitte (emschliesshch der einheimischen Litteratur) Strass- 
burg 1896, p. 104 (§31) 
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markiert, der „Vorher“ und „Nachher“ voneinander abgrenzt. Doch 
es ist einzigartig; Es ist eine durchaus autonome Proklamation, durch 
die der angehende Entsager fur sich selbst durch sich selbst an sich 
selbst die ,Entsagung‘ begeht {samnyastam mayo). Kraft dieser irre- 
versiblen , Selbst- Weihe* ist er ein Samnyasin*^h Diese ist die Grundle- 
gung und die Begrundung seines spezifischen Abhayadana. Im ubri- 
gen ist die Bedeutung des Praisoccarana fur das weitere Samnyasin- 
Leben so allgemein wie der ganze SvTkara uberhaupt; eine gesonderte 
direkte Entsprechung zu einem Kennzeichen des Acara ist nicht au- 
genfallig. Hieraus durfte wohl zu erkldren sein, daB die meisten Dhar- 
masastras das Praisoccarana nicht erwahnen; denn sie sind ja in erster 
Linie an der asketischen Praxis im Rahmen der allgemeinen Ordnung 
interessiert. Allerdings sehe ich indirekte Verweise auf seinen Acara. 
Wer „Ieh habe entsagt!^ ruffc, ist nicht bloB allein; er ist einsam. ,Nur 
von einem Zweiten, furwahr, geht Furcht aus‘, heiJBt es®^ allgemein. 
Wo kein Zweites ist, gibt es Furchtlosigkeit, oder kann es sie geben. 
Daher gilt fur seinen Acara auch sein einsames Umherpilgern; erst 
Spatere habe ein Gebot daraus gemacht. Hier ist Einsamkeit nicht 
Schicksal, sondern eine Macht. 

Das Abhayadana bestimmt das Verhaltnis des Samnyasin zur Um- 
welt einmal dadurch, daB er es als ,Nichtverletzen‘ {ahimsa-) prakti- 
ziert®^, zum anderen durch sein Gewicht als unubertreffliche, einmalige 
und letzte Gabe, die der Entsager „gibt“. Hinfort gilt fur das Leben als 
Samnyasin na dadyat ,er gebe nicht' in des Wortes wortlicher Bedeu- 
tung®^. Irrigerweise sieht man darin ein beschrankendes Gebot. Er gibt 
nicht, weil er sich mit dem hochsten denkbaren Geschenk ,verausgabt‘ 
hat und also nicht mehr geben kann. Er lebt von der Umwelt, die ihm 
,Almosen‘ {hhiksa-) gibt, dessen ,Verzehr' {bhojana-) , vor dem Hinter- 
grund des Agnisamaropana gesehen, potentiell als inneres Feueropfer 
verstanden werden kann. Die hhiksa-, ,Almosen‘ und ,Bettelgang' zu- 
gleich, erscheint als Medium, als ein sichtbarer Ausdruck der Furcht- 
losigkeit, die dem Samnyasin von den ,Menschen dieser Welt' zuteil 
wird. Durch sein Geschenk sind diese — und zwar gleichgultig, welchem 


Es sei daran ermnert, daB die ,Selbst-Ordmation' bei den Buddhisten 
aufs strengste verboten, nur dem Buddha selbst vorbehalten ist; s, die Be- 
merkungen von L Alsdorf, Verkannte Mahavastu-Strophen. WZKSO 12-13 
(1968/1969) 13-22 (= Kleine Schriften Wiesbaden 1974, p 370-379), bes p 
17 (= p. 374) 

SB XIV 4,2,3 (= BrhadaranyakaU I 4,2) dvittyad vdi hhaydm hhavati 
Sie wird aber — anders als bei den Jamas — nicht prmzipiell bis zu dem 
im Tode endigenden Fasten fortgefuhrt 

Erstmals bundig grundsatzlich formuliert hhiksdst na dadyat in (La- 
ghu-)SamnyasaU p 21,1 und Kathasruti III 41,2, hier zugleich klar der Heils- 
gewahrung (svast% sarvajwehhyah\ unubliche Formulierung) nachgestellt 
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Stande (varna-) sie angehoren*® - erst in die Lage versetzt worden, ihm 
Almosen zu geben und damit ihren Dharma zu erfullen. Nicht do ut des 
ist das leitende Prinzip, sondern do ut possis dare. Dies ist m. E. eine 
weitere, tiefere Begrundung der Bhiksa. Sie beruhrt den vSamnyasin 
nur in seiner physischen Existenz; seine geistige bleibt autonom®®. 
Eine andere Grundlage der Bhiksa haben wir wohl darin zu sehen, da6 
sie der Spende an die Toten gleichkommt, die auch nicht geben, son- 
dern nur empfangen®*^. Sie gehoren wie die ,der Gesellschaft abgestor- 
benen' Samnyasins recht eigentlich ins Aranya, in die Fremde und 
Feme. Aber wAhrend sonst alles ,aus der Fremde ‘ Kommende das 
Unheimliche, Todbringende ist - was immer sich von dort ins Dorf 
verirrt, mu6 nach alter Regel totgeschlagen werden®*^ so hat der 
Samnyasin den Menschen und der Gesellschaft uberhaupt kraft seiner 
Entsagung die Furcht genommen. Sie besorgen den Unterhalt seines 
Leibeslebens, was offensichtlich nur um i h r e t w i 1 1 e n geschieht; 
denn ihm ist es gleichgultig, ob er Almosen erhalt oder nicht. Das 
Abhayadana ist nicht zuletzt die Grundlage auch der Ehrerbietung, 
die von seiten der Weltmenschen, die in ihm — spater — den Guru sehen 
(wo lien), ihm zuteil wird. Der Samnyasin selbst aber ist, wie es noto- 
risch heiBt, jenseits von Lob und Tadel, und er redet, „unterweist“ 
nicht, es sei denn als Vorbild und im Schweigen {manna-). Nur insofern 
kann er als Lehrer bezeichnet werden und ist doch zugleich Schuler, 
indem er seiner Askese Methoden meditativer Versenkung eingliedert. 
Wo vordem zwei waren - Opferherr und Priester, Geber und Empfan- 
ger, Lehrer und Schuler, Machtvoller und Ohnmachtiger oder, in der 
plastischen Sprache der Brahmanas, Nahrungsverzehrer (Esser) und 
Nahrung (Speise)®^ — , die in der Furcht leben, ist in der Furchtlosigkeit 
nur noch einer. Wie durch das Agnisamaropana die zwei Feuer im 
ursprunglichen einen im Samnyasin aufgehoben smd, so auch jene 
Spannungen durch das Abhayadana. 

SchlieBlich fugen sich die drei besprochenen Elemente des SvTkara 
ineinander. Das Agnisamaropana begrundet uber das Praisoccarana 


Das hat orthodox -brahmanische Kreise zur Textfalschung vertuhrt, s 
Sprockhoff, SamnySsa I, p 78, 153 

Damit ist auch der Einwand entkraftet, daB im Falle der Arum IT eine 
Beziehung zwischen Abhayadana und Bhiksa nicht haltbar sei, well der 
Entsager sich als Ausgangspunkt von allem erklare. 

Siehe auch zum Folgenden jetzt J.F. Sprockhoff, Die feindlichen 
Toten, passim. 

68 Vgl. jetzt SPROcpoFF, WZKS 25, p 40 mit p. 35ff. In diesem Zusam- 
menhang sei daran erinnert, daB unter den notorischen Epitheta fur einen 
Verbrecher auch hh\a\%ksdsin- (vgl. o n. 64) angefuhrt wird, s. z.B Manusmrti 
XI 72f. Oder Yajn III 243. 

68 Siehe grundlegend W Rau, Staat und Gesellschaft im Alten Indien 
nach den Brahmana-Texten dargestellt Wiesbaden 1957, p. 34f 
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die Einsamkeit des umherziehenden Samnyasin und mit dem Abha- 
yadana seine Freizugigkeit im Raume. Dieser Freizugigkeit wird ein- 
zig auch durch das Abhayadana mit der Ahimsa eine Grenze gesetzt, 
namlich durch das Verweilen wahrend der Regenzeit^^. Mit dem 
Praisoccarana verkundet der Sarrinyasin — setzt er aus sieh — selbst 
seine neue Befindlichkeit oder Neugeburt, die ihn zum Geschenk der 
Furchtlosigkeit — zur Setzung oder Stiftung — fur alle anderen erst 
befahigt. 

Ich habe die Abhayadaksina eine spontane Gabe genannt, begrun- 
det in einer das Diesseits transzendierenden existentiellen GewiJSheit, 
die den Samnyasin mit Macht ausgestattet hat. Die naheliegende Fra- 
ge nach dem Warum seines Geschenkes stellt sich unseren Texten 
nicht. Man kann es gleichsam als balancierenden Preis {dana- = Tri- 
but)’^^ fur seine totale Absage an das Gegebene, von der wir ausgingen, 
verstehen; dadurch unterscheidet er sich von anderen, die die gegebe- 
ne Ordnung storen. Zu dieser Erklarung fugte sich die in den Texten 
wiederholt erhobene Forderung, bei dem Gang in die Hausiosigkeit 
,geordnete Verhaltnisse‘ zu hinterlassen’^. Der Grund muB wohl doch 
tiefer liegen, Auch der, der sich im Walde als Vanaprastha niederlas- 
sen will, muB geordnete Verhaltnisse hinterlassen; doch Furchtlosig- 
keit schenkt der nicht, und ihm ist nach verbreitetster Anschau- 
ung auch das Betreten von Siedlungen untersagf^*"*. Auch dies deutet 
darauf hin, daB das Abhayadana letztlich nur auf der Selbst-, Entsen- 
dung‘ des Entsagers beruht. In beidem wird der gleichsam ,konigliche‘ 
Aspekt des Samnyasin schon angezeigf^**. Das Agnisamaropana korre- 
spondiert mit der Entgrenzung seiner Macht. Die Welt steht ihm zur 
Verfugung. Als geistliche, geistige Autoritat ist der Samnyasin ein 
neuer Souveran, der wahrhaft freie Mann. 


Vgl Sprockhoff, Die femdlichen Toten, p 281 
Vgl Rau, op cit (n 69), p 59 

■^2 Vgl. Sprockhoff, Resignation, p 238 - Die religionsgeschichtliche 
Herkunft des Abhayadana scheint mir noch nicht hmreichend geklart 

73 Vgl. z B BaudhDhS II 6,11,15, VasDhS IX 2f , GautamaDhS III 23- 
33; Manusmrti VI 16, dazu jetzt Sprockhoff, WZKS 25, p 86 und WZKS 28, 
p 28f 

7-* Vgl oben p 76 und 78. Diesen zu entfalten wird erst eine Analyse des 
Acara brmgen konnen 




DIE „UNBEANTWORTETEN FRAGEN" UND DAS 
SCHWEIGEN DES BUDDHA 

Von Glaus Oetke, Stockholm 

I 

„Es wurde immer noch einseitig sein, bei der Wirkung Buddhas auf 
seine Zeitgenossen nur die Macht seines Wortes ins Auge zu fassen. 
Man kennt Buddha nicht, solange man ihn nur nach dem beurteilt, 
was er geredet hat. Sondern zu der Macht der Rede gesellt sich bei 
ihm eine andere, die jene beinahe noch uberragt, die Macht des 
Schweigens, und die Bedeutung dieses Schweigens richtig zu er- 
fassen, ist fur das ganze Verstandnis des Buddhismus von groBter 
Wichtigkeit. Zu den allervortrefflichsten Eigenschaften, die im Sinne 
Buddhas ein Mensch haben oder sich anerziehen kann, gehort das 
Schweigen, und der Buddha selbst ist Meister in dieser Kunst ge- 
wesen “ 

Diese Worte des Indologen Hermann Beckh (1958: 110) diirften sich in 
Einklang finden mit den Ansichten der Mehrzahl all jener, die sich mit 
der buddhistischen Lehre auseinandergesetzt oder gar Uber sie ge- 
schrieben haben. Doch damit ist die Harmonie der Anschauungen 
auch schon am Ende - genauer gesagt: Konsens der Gelehrten darf 
man erwarten fur die These, d a 6 „die Bedeutung dieses Schweigens 
. . zu erfassen . . . von groBter Wichtigkeit“ ist; Dissonanzen horen wir 
jedoch bei der Frage, was die Bedeutung jenes Schweigens ist. 

Mit den folgenden Ausfuhrungen wird die Klangvielfalt noch um 
eine weitere Komponente angereichert werden. Denn bislang existier- 
ten wenigstens weitgehend stillschweigende Obereinstimmungen dar- 
uber, wie man die Bedeutung des Buddha-Schweigens richtig zu 
erfassen habe, und diesem Gleichklang soil ein Kontrapunkt in einer 
abweichenden Tonart hinzugesetzt werden. Selbst bei Publikationen 
aus allerjungster Zeit ist man bei der Deutung des Phanomens von 
einschlagigen Stellen aus dem Pali-Kanon ausgegangen, um in direk- 
ter Weise Ruckschlusse auf die Motivationen des Religionsstifters zu 
ziehen. Demgegenuber mochte ich vertreten, daB 
(1) Rekonstruktionen moglicher Motive und Grunde fur Buddhas Ver- 
halten nicht in volliger Absehung von der Frage der Intentionen der 
Verfasser der einschlagigen Quellentexte vorgenommen werden soil- 
ten, und daB 


WZKS 38 (1994) 85-120 
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(2) die Bestimmung der Bedeutung von Buddhas Suhweigen sowie der 
Grunde fur die Weigerung, bestimmte Fragen definitiv zu beantwor- 
ten, nicht allein auf der Grundlage des Pali-Kanons, sondern auch 
unter Berucksichtigung der in chinesischer Sprache erhaltenen Versio- 
nen des Stitrapitaka vorgenommen werden sollte. Denn ungeachtet 
mancher Divergenzen bei der Frage der Zuordnung der im chine- 
sischen Tripitaka erhaltenen Agamas zu bestimmten Schulen des Bud- 
dhismus ist unzweifelhaft, da6 jene Texte nicht dieselbe Tradition re- 
prasentieren wie der der Theravada-Schule zugehorige Pali-Kanon. 

Die Literatur, die sich mit dem Schweigen des Buddha sowie der 
Nichtbeantwortung bestimmter Fragen beschaftigt, weist noch ein 
weiteres Charakteristikum auf, das zwar in vereinzelten Fallen fehlt, 
bei der uberwiegenden Mehrzahl jedoch anzutreffen ist, namlich die 
Annahme, daB sich eine einheitliche Explikation fur die Bedeu- 
tung von Buddhas Schweigen geben lasse. Auch diese Ansicht soil in 
Frage gestellt bzw. vorhandene Ansatze zu Differenzierungen noch 
weiter getrieben werden. 


II 

Eine wesentliche Unterscheidung bezuglich der Signifikanz des 
Schweigens ist von Gadjin Naoao (1955) und anderen Autoren bereits 
vorgenommen worden. Nagao kontrastiert ein Schweigen im Zusam- 
menhang mit einer bestimmten Gruppe spezifischer Fragen gegenuber 
anderen Fallen des Schweigens seitens des Buddha. Die Gruppe, um 
die es sich hierbei handelt, wird ofters unter technischen Bezeichnun- 
gen erwahnt. Unter diesen sind am gelaufigsten der Pali -Term in us 
avyakatd panhd und der Sanskrit- Ausdruck avyakrtavaatu , die sich 
durch ,unerklart [gelassene] Fragen‘ und ,unerklarter Gegenstan<l" 
wiedergeben lassen. Eine alternative Einteilungsmoglichkeit, die mit 
der ersteren nicht ganzlich zusammenfallt, besteht in der Unterschei- 
dung zwischen (a) Schweigen des Buddha im AnschluB an eine an ihn 
gestellte Frage und (b) anderen Fallen des Schweigens. 

Die beiden Unterscheidungen sind nicht vollstandig Equivalent, weil 
im buddhistischen Kanon auch von Vorkommnissen berichtet wird, bei 
denen der Buddha auf eine Frage mit Schweigen reagiert haben soli, 
bei der keiner der sogenannten avydkrtavastus im technischen Sinne 
des Wortes zur Debatte gestanden hat. Ein Beispiel biidet die Unter- 
redung zwischen Buddha und einem Pilger namens Uttiya, die sich 
innerhalb des Pali-Kanons in AN V/193-195 und im chinesischen Sam- 
yuktagama Si, Nr. 965 (T 2.247c) findet. Dort wird geschildert, daB 
der Buddha auf die Frage des Uttiya, ob ein groBer oder kleiner Teil 
der Welt die vollstandige Erlosung findet, mit Schweigen reagiert. Der 
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Erzahlung zufolge gibt der dabei anwesende Ananda eine Erklarung 
des Schweigens des Buddha. Der Buddha hat geschwiegen, sagt Anan- 
da, weil die gestellte Frage in anderen Worten dasselbe erfragt wie die 
davor von Uttiya gestellte Frage, welche Lehre von dem Buddha 
Gautama verkundet wird. Auf jene hatte Buddha geantwortet, daB er 
seinen Anhangern den Weg zur Beendigung des Leidens und der Er- 
langung der Erlosung lehre. Es wird von Ananda ein Gleichnis gege- 
ben, in dem die Mitteilung enthalten ist, daB der Erhabene Buddha 
sich zwar nicht darum kummert, ein wie groBer Teil der Welt Erlosung 
findet, jedoch mit Bestimmtheit weiB, daB wenn irgend jemand 
erlost wird, dann dies nur auf dem von ihm gezeigten Wege geschehen 
kann. Demzufolge sieht es so aus, daB die besagte Identitat des Er- 
fragten darin gesehen werden soil, daB die zweite Frage auf einen 
Sachverhalt abzielt, um dessen Bestehen oder Nichtbestehen man sich 
nicht zu kummern braucht oder bekummern sollte, wenn man die 
Antwort auf die erstere Frage weiB. Und es wird suggeriert, daB dieser 
Umstand Grund fur das Schweigen des Buddha war. 

Die buddhistischen kanonischen Texte erzahlen von einem Schwei- 
gen des Buddha aber auch in Situationen, bei denen keine Fragen 
gestellt wurden. Ein Fall, der im achten Buch des AnguttaranikEya, 
§20 (= AN IV/204-208) geschildert wird, ist allerdings dem Schweigen 
im Kontext einer Fragestellung verwandt wegen der engen Zusam- 
menhange zwischen Fragen und Aufforderungen. Es wird berichtet, 
daB Buddha zweimal auf die Aufforderung der Monchsgemeinde, die 
Ordenssatzung ijpatimoklcha-) vorzutragen, mit Schweigen reagiert 
habe. Nachdem er das dritte Mai aufgefordert wurde, erwiderte er, die 
Monchsgemeinde sei unrein. Es stellte sich heraus, daB einer der Anwe- 
senden kein echter Monch war, und nachdem diese Person aus der 
Versammlung entfernt worden war, erklarte Buddha, daB von nun an 
die Monche allein den Fasttag abhalten und die Satzung vortragen 
mogen. Es sei unmoglich, daB der Vollendete in einer unremen Ver- 
sammlung die Satzung vortragen sollte. 

Es existieren aber auch Aspekte des Schweigens, die mit dem 
Schweigen als Reaktion auf gestellte Fragen in weniger enger Bezie- 
hung stehen. Einige Autoren, wie Beckh und Nagao haben auf die 
zahlreichen Stellen im Kanon hingewiesen, bei denen Schweigen Ein- 
verstandnis signalisiert. Besonders prominent ist das Schweigen Bud- 
dhas als Akzeptierung von Einladungen. Zu beach ten ist auch, daB 
mehrmals davon die Rede ist, daB der Buddha Gautama kein Freund 
von Gerauschen sei und das Stillsein liebe. Am Anfang des Pottha- 
padasutta (DN I/178ff.) heiBt es, daB Potthapada seine Gemeinde, die 
sich gerade in lauten Gesprachen uber allerlei weltliche Themen, in 
Reden uber die Erschaffung von Erde und Meer, Sein und Nichtsein 
erging, beim Herannahen des Buddha aufforderte, den Larm einzu- 



88 


C. Oetke 


stellen und Ruhe eintreten zu lassen, damit der Erhabene die Gemein- 
de seines Besuches fiir wurdig ansehe. Es ist ferner uberliefert, daB 
Buddha seine Junger ermahnt haben soil, entweder uber den heiligen 
Dharma zu reden oder andernfalls das vornehme Schweigen zu uben*. 
Einige Autoren haben fur die Beurteilung der Bedeutung des Schwei- 
gens des Buddha auch die Tatsache als relevant erachtet, daB der 
Cberlieferung nach der Buddha die von ihm erkannten Einsichten 
nach seiner Erleuchtung zunachst nicht mitteilen wollte, weil er 
befiirchtete, die Welt wurde die Lehre nicht angemessen erfassen 
kdnnen^. 


Ill 

Diese Aspekte des Schweigens des Buddha sind aber nicht lediglich 
im Hinblick auf die Personlichkeit des Begrunders der buddhistischen 
Lehre bzw. im Hinblick auf das in den kanonischen Schriften gezeich- 
nete Bild seiner Personlichkeit signifikant, sondern sie verdienen auch 
Beachtung wegen moglicherweise gegebener Beziehungen zwischen ih- 
nen und dem prominentesten Aspekt des Buddha-Schweigens, dem 
Schweigen im Zusammenhang mit den ,metaphysischen Fragen*, die 
mit den Termini avydkrtavastuni bzw avydkatd 'panhd verknupft sind. 
Es gibt umfangreichere und weniger umfangreichere Listen von avyd- 
krtavastus. Mitunter enthalt die Liste vier Gruppen von Fragen bzw. 
Problemen, die ihrerseits m zwei bzw. vier Einzelfragen unterteilt 
sind. 

Im Sarnyuttanikaya findet sich innerhalb des Salayatanavagga ein 
Kapitel, das ganz den avydkrtavastus gewidmet ist und die Bezeich- 
nung Avyakatasamyutta tragt (SN IV/374-403). In §7 (SN IV/39lf.) 
werden folgende Fragen gestellt: 

(la) kin nu kho ... sassato loko ,Ist die Welt ewig?‘ 

(lb) him pana ... asassato loko ,Ist die Welt nicht ewig^‘ 

(2a) kin nu kho ... antavd loko ,Ist die Welt begrenzt?‘ 

(2b) kim pana ... anantavd loko ,Ist die Welt unbegrenzt?‘ 

(3a) kin nu kho ... tarn jtvam tarn sartram ,Sind Seele dies [und] 
Korper (eben) dies / Sind Seele und Korper dasselbe^* 

(3b) kim pana ... annarn jivarn aftnam sartram ,Sind Seele [etwas] 
anderes [und] Korper [etwas] anderes / Sind Seele und Korper 
verschieden?' 

(4a) kin nu kho ... hoti tathdgato param marand ,Ist/Existiert/Wird 
der TathK-gata nach dem Tode?‘ 


* U II 2 (. ll,18f.) sannipatitdnam vo hhikkhave dvayarn karanlyarn dham- 
mikathd ariyo vd tunhtbhdvo, 

2 Siehe z. B. Nagao 1955: 138f. 
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(4b) kim pana , na hoti tathagato param marana ,Ist/Existiert/Wird 
der Tathagata nach dem Tode nicht?‘ 

(4c) kin nu kho ... hoti ca na hoti tathagato pararn marana ,Ist/Exi- 
stiert/Wird sowohl der Tathagata nach dem Tode als auch ist/ 
existiert/wird er nicht?' 

(4d) kim pana ... neva hoti na na hoti tathagato param marana ,Ist/ 
Existiert/Wird weder der Tathagata nach dem Tode noch ist/ 
existiert/wird er nicht?'. 

Dieselbe Vierergruppe begegnet uns in derselben Gestalt noch an vie- 
len anderen Stellen des Pali-Kanons. Trotzdem besteht keine vollige 
Einheitlichkeit: Die Kategorien (1) und (2) treten manchmal in vier- 
gliedriger Form auf, erweitert in analoger Weise wie in Kategorie (4) 
durch ,sowohl-als-auch‘- und ,weder-noch'-Fragen. In den chinesi- 
schen Versionen kommen an vereinzelter Stelle sogar noch komplexere 
Gruppen vor. So finden wir in Kapitel 196 der der KasyapTya-Schule 
zugeschriebenen Version des Samyuktagama (T 2.445cff.) im AnschluB 
an die Theoreme des Weder-ewig-noch-nicht-ewig-Seins bzw. des We- 
der-begrenzt-noch-nicht-begrenzt-Seins der Welt die Satze, daB die 
Welt weder nicht ewig noch nicht nicht ewig bzw. weder nicht be- 
grenzt noch nicht nicht begrenzt ist (T. 2.445a). Anstelle der vier 
Glieder der Kategorie (4) erscheint in jenem Texte eine Funfergruppe 
bestehend aus den Alternativen, daB der Atman der Lebewesen, nach- 
dem diese hier gestorben sind und im Jenseits wiedergeboren werden 
(a) existiert, (b) nicht existiert, (c) sowohl existiert als auch nicht 
existiert, (d) weder existiert noch nicht existiert, (e) weder nicht exi- 
stiert noch nicht nicht existiert^. Es soil an dieser Stelle auf die Vari- 
anten nicht weiter eingegangen werden. Denn zunachst kommt es nur 
darauf an, dessen eingedenk zu sein, daB mehrere alternative Formen 
der avydkrtavastus exist ieren, von denen einige in der Sekundarlitera- 
tur gelaufig sind, einige jedoch kaum jemals erwahnt werden. 

Noch zwei weitere Punkte sind von Wichtigkeit: Erstens ist zu 
beachten, daB die sogenannten avydkrtavastus keineswegs ausschlieB- 
lich in Verbindung mit einem Schweigen des Buddha zur Sprache 
kommen. 

In zahlreichen Fallen wird berichtet, daB der Buddha oder ein Junger 
Buddhas als Reaktion auf die oben formulierten oder ahnliehe Fragen 


Der Wortlaut des Textes konnte allerdings auch so aufgefaBt werden, 
daB statt eines vierten und eines funften Gliedes ein komplexes viertes Glied 
vorkommt, z B. im Falle der Frage der Fortexistenz des Atman nach dem 
Tode als Alternative vier das Theorem, daB der Atman nach dem Tode des 
Lebewesens sowohl weder existiert noch nicht existiert als auch weder nicht 
existiert noch nicht nicht existiert (s T 100, 445al8f ) 
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geantwortet haben, dies sei vom Buddha nicht verkundet {avyakata- / 
avyakrta-) worden. Wir haben es somit mit einer Gruppe von Fragen zu 
tun, die den Texten zufolge entweder durch Schweigen unbeant- 
wortet gelassen warden oder von denen ausdrucklich konstatiert 
wird, sie wurden nicht offenbart oder seien nicht offenbart worden. 
Zweitens darf nicht ubersehen warden, da6 nicht nur mehrere Versio- 
nen dev avyakrtavastus vorkommen, sondern daB der Krais der Fragen, 
auf die die gerade gegebene Charakterisierung zutrifft, nicht vollig 
zusammenfallt mit dem Bereich, der gemeinhin mit den Titeln avya- 
krtavastu bzw. avyakata panha in Zusammenhang gebracht wird. Es 
gehbren dazu auch Fragen, die sich nicht als Sonderformen der obigen 
vier Gruppen auffassen lassen. Wiehtig ist ein Fragenpaar, bezuglich 
dessen in §10 des Avyakatasamyutta (SN IV/400) sowie in den ent- 
sprechenden Texten des chinesischen Samyuktagama (8i, Nr. 961 = 
T 2.245b; S 2 , Nr. 195 = T 2.444c) ubereinstimmend berichtet wird, daB 
der Buddha geschwiegen habe, als der Wanderer Vacchagotta ihm 
diese Fragen gestellt hatte. Es handelt sich um die Fragen: 

(5a) kin nu kho ... ath'atta ,Existiert ein Atman? ‘ 

(5b) kim pana . . . nath'atta ,Existiert ein Atman nicht? 

Hinzu kommt, daB sich aus den Texten noch ein weitaus groBerer 
Bereich von Fragen herausschalen laBt, die zwar nicht in einer der 
oben angegebenen Weisen als „nicht offenbart “ kundgegeben werden, 
die aber nichtsdestoweniger zusammen mit der Kerngruppe der „ nicht 
offenbarten Fragen** eine Familie bilden. Familienahnlichkeiten 
bestehen zwischen den avydkrtavastus im engeren Sinne und einem 
„Tetralemma**, das mehrmals im Nidana-Buch des Samyuttanikaya, 
z. B. in §17f. (SN II/19f. und 22f.), zur Sprache kommt. Es handelt sich 
um die vier Fragen: 

(6a) ,Ist (die Lust und) das Leid durch einen selbst gewirkt^‘ 

(6b) ,Ist (die Lust und) das Leid durch einen anderen gewirkt^' 

(6c) ,Ist (die Lust und) das Leid sowohl durch einen selbst als auch 
durch einen anderen gewirkt?* 

(6d) ,Ist (die Lust und) das Leid weder durch einen selbst noch durch 
einen anderen gewirkt?*, 

woran sich die Fragen anschlieBen, ob Leiden nichtexistent ist und ob 
der Meister Gautama Leid weder kennt noch sieht. All diese Fragen 
werden verneint, woraus im Falle des Tetralemmas eine logische 
Situation resultiert, die der bezuglich der Frage der Fortexistenz des 
Tathagata nach dem Tode bestehenden ahnlich ist. 

Hinzu kommt, daB die den avydkatd panhd zugrundeliegenden An- 
sichten mit einer Reihe weiterer Ansichten in einer Kategorie zusam- 
mengefaBt werden. Im ersten Unterabschnitt des zum Khandhavagga 
des Samyuttanikaya geh^rigen Ditthisamyutta (SN III/202ff.) er- 
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scheinen die Satze, daB die Welt ewig ist usw., im AnschluB an acht 
Ansichten, von denen erklart wird, daB sie aufgrund der Korperlich- 
keit (rupa-) und des Anhangens an Korperliehkeit oder aufgrund der 
ubrigen Skandhas bzw. des Anhangens daran entstehen. Dies sind 
Anschauungen wie die, daB die ganze Welt unveranderlich wie eine 
Saule ist, daB etwas der Atman von einem selbst ist, daB man nach 
dem Tode ohne jegliche Veranderungen fortexistiert, daB man (nach 
dem Tode) Vernichtung erlangt, daB es keine guten und keine bosen 
Taten und keine karmische Vergeltung dafur u. a. gibt, daB nichts, 
wodurch man Reinheit oder Unreinheit erlangt, existiert, daB es sie- 
ben unverursachte, ungeschaffene, unvergangliche Dinge - Erde, Was- 
ser, Glut, Luft, Lust (sukha-), Leid (dukkha-), Seele (jiva-) — gibt etc.^ 
Eine weitere Dimension verwandtschaftlicher Bezieh ungen eroffnen 
Textstellen, die berichten, daB der Buddha bestimmte Fragen als 
falsch gestellt abgelehnt habe. Im Kevaddhasutta des Dlghanikaya® 
z. B. wird ausgefuhrt, daB die unangemessene Frage, wo die vier Ele- 
mente zum ganzlichen Verschwinden kommen, ersetzt werden musse 
durch die Frage, wo die Elements keinen Halt finden und wo Name 
und Form ohne eine Spur zu hinterlassen verschwinden, worauf eine 
Antwort moglich ist, namlich die, daB dies fiir das unsichtbare, gren- 
zenlose, allzugangliche vijnana- (eines Arhat) zutrifft und daB durch 
das Auflosen des vijnana- all diese Dinge zum Verschwinden gelangen. 
Einen Bericht von der Zuruckweisung einer falsch gestellten Frage 
bietet ferner der §12 des Nidanasamyutta (SN 11/12—14), wozu im §35 
(SN 11/60—63) eine Parallele existiert. Durch derartige Verwandt- 
schaftsbeziehungen erlangt aber in indirekter Weise auch das Problem 
der Bedeutung des Schweigens des Buddha sowie der GrUnde, determi- 
nierte Antworten auf bestimmte Fragen nicht zu geben, groBe Kom- 
plexitat. 


IV 

Deshalb ist es vielleicht gar nicht so verwunderlich, wenn sich in 
der bisherigen Sekundarliteratur ganz unterschiedliche Erklarungen 
und Explikationen finden. Dies gilt selbst dann, wenn man ausschlieB- 
lich die Frage nach den Grunden fur die Verweigerung einer deter- 
minierten Antwort auf die sogenannten avyakrtavastu^ seitens des 
Buddha betrachtet. Die in der Sekundarliteratur erwogenen oder ver- 
tretenen Deutungen lassen sich in sechs Haupttypen einteilen: 

(1) Erklarungen des Nichtbeantwortens seitens des Buddha durch 
dessen kognitiven Zustand 


^ Weitere Ansichten werden in den folgenden Unterabschnitten erwahnt 
® DN 1/21 Iff , insbesondere 215ff 
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(2) Erklarungen des Nichtbeantwortens duroh Annahme pragmati- 
scher Erwagungen seitens des Buddha 

(3) Erklarungen aufgrund fur den Buddha hypostasierter epistemo- 
logischer, metaphysischer oder metaphilosophischer Anschau- 
ungen 

(4) Erklarungen durch die Annahme einer bestimmten Ausdrucks- 
funktion des Verhaltens des Nichtbeantwortens 

(5) Erklarungen aufgrund der spirituellen Position des Buddha 

(6) Erklarungen durch die Annahme sachlicher Inadaquatheiten, 
die bejahende oder verneinende Antworten mit sich bringen 
wurden. 

Es zeigt sich allerdings alsbald, daB die in diesen sechs Titeln reprasen- 
tierten Ansichten sehr unterschiedliche Thesen umfassen. 

1 . Was den ersten Typ der Erklarung mittels des kognitiven Zustandes 
des Buddha angeht, so wird dieser in der Sekundarliteratur zwar rela- 
tiv selten vertreten, kommt jedoch haufiger zur Sprache in Form einer 
erwogenen und meist nicht akzeptierten Erklarungsmoglichkeit. Die- 
se besagt, daB das Nichtbeantworten der avydkrtavastu-¥YB,g^^n darin 
grundet, daB der Buddha kognitiv nicht in der Lage gewesen ist, eine 
definitive Antwort zu geben, oder simpler formuliert: der Buddha 
Gautama hat geschwiegen, weil er die Antwort selbst nicht wuBte. 
Ungeachtet der Tatsache, daB kaum ein Autor das Schweigen des 
Buddha allein auf dessen Ignoranz bezughch des in den avyakata 
panhd Erfragten zuruckfuhren mochte, kommt diesem Erklarungstyp 
doch groBe Bedeutung zu. Denn erstens bezieht sich die Ablehnung 
der Buddhologen oder anderer Verfasser hinsichtlich dieser Erkla- 
rungsmoglichkeit meist speziell darauf, daB kognitive flnzulanglich- 
keit seitens des Buddha eine hinreichende Erklarung fur das 
Phanomen des Schweigens oder Nichtbeantwortens abgibt und daB 
darin der e i n z i g e Grund fur das in den Texten beschriebene Ver- 
halten des Buddha liegt. Zweitens ist diese Art der Erklarung von 
Wichtigkeit, weil sie einen Sachverhalt anfuhrt, der historisch gesehen 
tatsachlich bestanden haben mag. Denn ungeachtet dessen, ob die 
Motivation fur das Nichtbeantworten der avydkrtavastu-Yvdi^en 
ausschlieBlich darin gelegen hat, daB der Buddha die zutreffenden 
Antworten nicht wuBte, mag es sehr wohl zutreffen, daB der histori- 
sche Begrunder des Buddhismus nicht nur de facto die richtigen Ant- 
worten nicht kannte, sondern sich auch dessen bewuBt war bzw. von 
sich glaubte, sie nicht zu kennen. Immerhin suggerieren mehrere Pas- 
sagen im Suttapitaka, daB der historische Buddha es fur unangemes- 
sen hielt, sich um solche Fragen zu bekummern, und deswegen wurde 
die Einstellung, sich mit einem Nichtwissen hinsichtlich der Wahrheit 
oder Falschheit bejahender oder verneinender Antworten zufrieden zu 
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geben, keine Inkonsistenz der Haltung bedingen. Das Fehlen kogniti- 
ver Voraussetzungen fur die Beantwortung muB daher zumindest als 
mogliche Komponente einer adaquaten Erklarung ernstgenommen 
warden. 

2. Der zweite Erklarungstyp ist, soweit ersichtlich, der weitaus pro- 
minenteste. Allerdings fallen hierunter unterschiedliche Thesen, die 
strikt auseinandergehalten werden sollten, Unter den pragmatischen 
Erwagungen mussen minimaliter unterschieden werden: 1. ErwAgungen 
der Irrelevanz und 2. Erwagungen der Nachteiligkeit von Handlungen. 
Bezogen auf die Nichtbeantwortung der „unoffenbarten Fragen“ sind 
hinsichtlich der 1. Kategorie zu unterscheiden: (a) die Erw^gung, daB 
das AuBern einer Antwort auf die gestellten Fragen irrelevant ist, und 
(b) die Erwagung, daB eine Auseinandersetzung und Beschaftigung 
mit den betreffenden Fragen irrelevant ist. Als dasjenige, mit Bezug 
worauf die Irrelevanz gegeben ist, werden meist die Erlosung im bud- 
dhistischen Sinne oder das Schaffen der Voraussetzungen fur eine 
Erlosung angefuhrt. Unter den Autoren, die sich mit dem Problem be- 
schaftigen, gibt es sowohl solche, die Irrelevanz, speziell Heilsrelevanz, 
als einziges Motiv nennen, als auch solche, die dieses in Verbindung mit 
anderen Motiven anfuhren. Bei Humphreys (1987: 52) und in der Ein- 
leitung von Mylius 1985 wird Irrelevanz als einziger Grund erwahnt; 
Frauwallner 1953, Jaspers 1957, P^:rez-Rem6n 1980 und andere nen- 
nen diesen Gesichtspunkt zusammen mit anderen. Die Aspekte der 
Erwagung der Nachteiligkeit sind noch vielfaltiger als die der pragma- 
tischen Erwagung der Irrelevanz. Nicht nur hinsichtlich dessen, was 
nachteilig ist, sondern auch bezuglich dessen, w o f u r Nachteiligkeit 
oder Schadhchkeit gegeben ist, bestehen wesentliche Unterschiede. Oft 
wird gesagt oder suggeriert, daB das Beschaftigen mit den Problemen, 
die in den avyakrtavastu^ enthalten sind, schadlich sei, weil sie von dem 
wesentlichen Ziel der Erlosung abfuhren. Diesen Gesichtspunkt fuhren 
z. B. Jaspers, Frauwallner, P^rez-RemOn und Tatia 1960 ins Feld. 
Seltener wird erwogen, daB der A k t einer deflnitiven Beantwortung 
nachteilige Konsequenzen haben konnte. Immerhin finden sich ver- 
einzelt Bemerkungen, die einen solchen Aspekt suggerieren®. Was die 
Kennzeichnung des sachlichen Resultates angeht, so sind die in der 
Literatur vorflndlichen Angaben nicht immer scharf und eindeutig. 
Insbesondere wird nicht stets deutlich abgehoben zwischen (i) der 
Nachteiligkeit durch den Zeitverlust, der mit einer Beschaftigung mit 
den „metaphysischen Fragen‘‘ unweigerlich einhergeht, und (ii) der 


® So z. B. in einer Bemerkung von N. Tatia (I960’ 151), die lautet. „The 
Buddha did not give a categorical answer perhaps in anticipation of the 
controversy and divergence of opinion which his definite answer would have 
given rise to“. 



94 


C Oetke 


Nachteiligkeit oder dem Schaden bezuglich der spirituell relevanten 
psychischen Zustande, die eine Auseinandersetzung mit jenen Fragen 
moglicherweise nach sich zieht. Von diesen beiden Fallen ist wiederum 
zu trennen der Gedanke, daB durch eine Beantwortung der Fragen 
irrtiimliche Ansichten hervorgerufen werden konnen. So sagt G. Na- 
GAO (1955: 142):“The reason why the Buddha does not , reveal to 
common men' is that they would, by verbal expression, be misled into 
the fallacy of atma-vada"‘ . Hier wird angenommen, daB der Akt 
eines Beantwortens falsche Meinungen hervorrufen wurde, die ihrer- 
seits heilssch^diich sein kdnnten. Ob damit aber alle relevanten Unter- 
scheidungen im Bereiche naehteiliger Resultate erschopft werden, 
muB vorerst noch offen bleiben"^. 

3. Der dritte Typ von Erklarungen wird in mehreren Passagen der 
Sekundarliteratur in unterschiedlichen Graden der Explizitheit ange- 
deutet. Er tritt uns in dem Gedanken entgegen, daB der historische 
Buddha die Unmoglichkeit eingesehen oder zumindest gespurt habe, 
sichere Erkenntnisse im Bereiche der avydkrtavastu-¥rabgen zu gewin- 
nen. H. Beckh (1958: 114f.) behauptet z. B., daB sich der Buddha die 
Aufgabe gesetzt habe, „das gewdhnliche, empirische Denken zu uber> 
winden“; darum gebe es „die ZurUckweisung aller Spekulation, darum 
die Erkl^rung, daB die h6chsten Welten- und Menschengeheimnisse 
fur das abstrakte, philosophische Denken unerreichbar sind . . Ein 
dhnlicher Gedanke tritt bei Frauwallner auf, allerdings nicht in der- 
selben generellen Form, sondern speziell auf den Zustand nach der 
Erlosung bezogen. E. Frai^wallner (1953: 228) schreibt, daB einige 
Texte eine Antwort enthalten darauf, warum der Buddha Fragen wie 
die des Vorhandenseins einer Seele nicht beantwortet habe, und die 
Antwort lautet: Der Zustand des Erlosten ist dem menschlichen Den- 
ken unfaBbar und unerreichbar. Wenig spater (p. 229) wird dies auch 
fur das Wesen des Vollendeten geltend gemacht, wenn Frattwallner 
aus einem Text des Sarny uttanikaya, der eine Unterredung zwischen 
Sariputra und einem M6nch namens Yamaka schildert, das Resumee 
zieht: „Das wahre Wesen des Vollendeten ist also nach diesem Text 
schon im Diesseits nicht zu erfassen, wie viel weniger im Zustand der 
Erlosung". Eine andere Variante des dritten Erklarungstyps liefert die 
dem Buddha zugeschriebene Ansicht, die Sprache sei inadaquat, die 
hochste Wahrheit auszudrucken. Diese These ist wohlgemerkt mit dem 
epistemologischen Theorem der Unerkennbarkeit nicht aquivalent 


Die von E. Frauwallner (1953: 224f ) zuruckgewiesene Erklarung 
H. Oldbnbergs, die schwacheren unter den Jungern Buddhas sollten nicht 
durch die Leugnung des Ich und die sich daraus ergfebende Vernichtung bei 
der Erlosung abgeschreckt werden, reprasentiert eindeutig einen anderen 
Typ von zu vermeidender naehteiliger Konsequenz als die oben erwahnten 
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Denn daraus, daB etwas nicht (als wahr) erkannt werden kann, folgt 
durchaus nicht die Unausdruckbarkeit des betreffenden Sachverhalts 
in der Sprache, wahrend auch umgekehrt die These, daB sprachliche 
Unausdruckbarkeit Unerkennbarkeit impliziert, keineswegs unproble- 
matisch ist. In dem von G. Nagao (1955: 141ff.) vorgebrachten Ge- 
sichtspunkt, daB sprachlicher Ausdruck, solange er nur als Mittel der 
Kommunikation fungiert, lediglich dazu dient, den Menschen von der 
Wahrheit zu entfremden, und in der Berufung auf das im Mahay ana 
betonte Prinzip, daB die hochste Wahrheit jenseits der Reich weite des 
jprapanca- (sprachlicher Ausdruck) oder vikalpa- („thought“Content“) 
liegt - ein Prinzip, das der Ansicht des Autors nach eine zutreffende 
Explikation der Auffassungen des historischen Buddha beinhaltet 
begegnen wir daher einem eigenstandigen, nicht reduzierbaren Ge- 
sichtspunkt, selbst wenn die darin liegende Erklarung dem dritten 
Haupttypus zuzuordnen ist. 

4. Etwas spater innerhalb desselben Aufsatzes von Nagao finden sich 
aber Bemerkungen, die einen ganzlich anderen Aspekt ins Spiel brin- 
gen, ohne daB dies dem Verfasser bewuBt zu sein scheint. Auf p. 143 
finden sich die folgenden Satze: „According to Dr. Watsuji, the 
Buddha refrained from answering the fourteen questions because he 
wanted to reveal these as not being conducive to true knowledge. His 
silence indicates a clear philosophical position, although its crystalli- 
zation into a ,philosophy‘ had to await the genius of Nagarjuna. 
Indeed, his silence was an answer, not merely a suspension of judge- 
ment or an utter lack of it‘‘ Hier ist davon die Rede, daB der Buddha 
eine Antwort verweigerte, weil er etwas uber die Fragen kundgeben 
wollte. Betrachtet man dies im Zusammenhange mit der Aussage, daB 
Buddhas Schweigen nicht nur eine Urteilsenthaltung, sondern eine 
Antwort war, dann liegt es nahe, die Wendung, der Buddha habe nicht 
geantwortet, weil er etwas kundgeben wollte, zu lesen im Sinne von: 
der Buddha hat nicht geantwortet, weil er damit etwas kundgeben 
wollte. Dies fuhrt aber auf einen ganzlich neuartigen Gedanken, des- 
sen Tragweite dem Verfasser des Textes verborgen geblieben zu sein 
scheint. Es ist die Idee, daB jemand, in diesem Falle der Buddha, eine 
bestimmte Verhaltensweise, hier das Nichtbeantworten von Fragen, 
als Mittel des Ausdrucks von etwas benutzt. Damit ist eine Erkla- 
rungsmoglichkeit an die Hand gegeben, die von den bisherigen grund- 
legend abweicht: Motiv oder eine Komponente des Motivs fur das 
Nichtbeantworten war die Intention, durch das Schweigen bzw. die 
Verweigerung der definitiven Beantwortung etwas zum Ausdruck zu 
bringen, Damit verbleibt noch ein weiter Spielraum fur die Bestim- 
mung desjenigen, das ausgedruckt werden soli. Die Leerstelle konnte 
mit den vorher erwahnten Gedanken gefullt werden, wie z. B. dem 
Gedanken, daB eine Auseinandersetzung mit den betreffenden Fragen 



96 


C Oetke 


nutzlos ist, dafi ihre Beantwortung auJBerhalb der Reich weite des Er- 
kennens oder Redens liegt usw. Es ware allerdings auch prinzipiell 
moglich, da6 Antworten uber die Natur bestimmter Gegebenheiten, 
wie der Welt, der Seele, der Erlosung usw. vermittelt werden sollen®. 
Damit erbffnet sich auch die Moglichkeit der Konstruktion komplexer 
Motivationen, die mehrere Komponenten der erwahnten Typen in sich 
vereinigen. So bestiinde z. B. die Mhglichkeit, das Motiv der Nichtbe- 
antwortung darin zu sehen, daB der Buddha intendierte, seinen Ge- 
sprachspartner durch sein Verhalten den Gedanken fassen zu lassen, 
daB die Beschaftigung mit den angesprochenen Problemen nutzlos 
Oder schadlich (usw.) ist. Erklarungen des vierten Typs werden daher 
unter Umstanden Erklarungen der ubrigen Typen miteinschlieBen®. 

5. Bei P^:rez-Rem6n 1980 fmdet sich auf p. 299 der folgende Satz: „We 
have been told that to say of him he exists or does not exist after death 
is a ditthi, and therefore the result of a mentality that identifies the self 
with the samsaric factors, constituting besides a meaningless attempt, 
as it would have a merely speculative value". Von Signifikanz ist 
hierbei die erste Satzhalfte, insbesondere die Phrase „to say of him [= 
the Tathagata = the Buddha] he exists or does not exist is . . the result 
of a mentality that identifies the self with the samsaric factors". Wir 
finden hier den Gedanken, daB definitive Antworten auf die „nicht 
offenbarten Fragen" Einstellungen voraussetzen, die bei einem We- 
sen, das die spirituelle Reife besitzt, die der Buddha erlangt hat, 
unmoglicherweise bestehen konnen Dies bedeutet aber, daB wir einen 
weiteren Erklarungstyp in Betracht zu ziehen haben, namlich eine 
Erklarung, die besagt, daB beim Buddha aufgrund seines spirituellen 
Status und der daraus resultierenden inneren Einstellung die Bedin- 
gungen fur bejahendes oder verneinendes Beantworten nicht vorhan- 
den sein kbnnen^^. 


8 Das ungewbhnliche Verhalten des Nichtbeantwortens konnte z B zum 
Ausdruck bnngen, daB die Natur jener Dinge ganzlich verschieden von dem- 
jenigen ist, was man gewohnlicherweise glaubt oder erwartet, so daB auf die 
betreffenden Fragen unerwartete und ungewohnliche Antworten gegehen 
werden mussen o. dgl 

^ Eine Ausdrucksfunktion des Schweigens wird auch, wenngleich in et- 
was vager Form, von H Beckh angedeutet, wenn es heiBt (1958* 118) „In 
jenem Schweigen von den hochsten Dmgen kann eine gewisse Keuschheit des 
Buddhismus gefunden werden, es kann empfunden werden als ein Schweigen 
der Ehrfurcht gegenuber demjenigen, das in Worten nicht mehr auszudruk- 
ken, ,mit Gedanken nicht mehr zu erfassen* ist . . 

Dieser Gedanke wird ebenfalls erwahnt in Collins 1982. 133ff Er fmdet 
sich u a angedeutet in der Gberschrift von §4 2.2 „Those who ask them do so 
because they are conditioned by ,attachment‘“ und wird in verschiedenen 
Vananten in den sich daran anschliefienden Erorterungen zur Sprache ge- 
bracht Hierbei konnte man unterscheiden zwischen (a) den Voraussetzungen 
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6. Die Sekundarliteratur halt aber noch einen weiteren, sechsten Er- 
klarungstyp parat. Manche Autoren erblicken den Grund fur die 
Nichtbeantwortung der avyakata panhd durch den Buddha darin, daB 
die Fragen und/oder diese beantwortende bejahende oder verneinende 
Stellungnahmen in implikativen Beziehungen zu unzutreffenden 
Sachverhalten oder falschen Propositionen stehen. A.K. Warder sagt 
z. B. (1970: 125), die Frage nach der Fortexistenz des Tathagata nach 
dem Tode werde nicht beantwortet, weil es keine Wesen oder Tathaga- 
tas gibt, die exist ieren oder fortexistieren konnten. Die Idee ist, daB 
die Frage auf falschen Prasuppositionen basiert und positive oder 
negative Antworten Propositionen ausdrucken, die unzutreffende Pro- 
positionen implizieren oder prasupponieren. Dieser Erklarungstyp 
wird mit Entschiedenheit von St. Collins (1982) vertreten, der die 
Auffassung vertritt, die linguistische Nichtwohlgeformtheit der „nicht 
offenbarten Fragen^ und die darin enthaltene Presupposition nicht 
existenter Entitaten sei der einzige primare Grund fur die Zuruckwei- 
sung der Fragen durch den Buddha. 

Damit konnen wir eine Reihe von Vorschlagen zusammenstellen, 
die die Motivation (en) des historischen Buddha fur die Nichtbeant- 
wortung der avydkatd panhd betreffen. 

( 1 ) 

(PI) Buddhas Erkenntnisstand lieU eine (begriindete) positive oder 
negative Antwort nicht zu. 

( 2 ) 

(P2) Der Buddha hat (a) die Beschaftigung mit diesen Fragen bzw. 

(b) die Beantwortung derselben als heilsirrelevant erachtet. 

(P3) Der Buddha hat (a) die Beschaftigung mit diesen Fragen bzw.(b) 
die Beantwortung derselben als schadlich erachtet, weil 

(i) eine Beschaftigung eine Vergeudung wichtiger Zeit bedeu- 
tete 

(ii) eine Beschaftigung Einstellungen verursacht, die der Er- 
losungsgewinnung hinderlich sind 

(iii) ein positives oder negatives Beantworten bei anderen 
Menschen zu Verhaltensweisen AnlaB gegeben hatte, die der 
Forderung der Voraussetzungen fur Erlosung insgesamt ab- 
traglich sind 


und Bedingungen fur das Stellen der Fragen und (b) den Voraussetzungen 
und Bedingungen fur definitive Antworten auf diese Fragen Der Unter- 
schied verliert allerdmgs an Relevanz unter der Pramisse, daB die einschlagi- 
gen Bedingungen fur die Fragestellung dieselben sind wie die Bedingungen 
fur definitive Antworten darauf. 
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(iv) ein positives oder negatives Beantworten bei anderen 
Menschen Einstellungen verursacht hatte, die bei ihnen 
selbst die Schaffung der Voraussetzungen fur Erlosung be- 
hindert batten. 

(3) 

(P4) Eine Erkenntnis uber die in den Pragen involvierten Probleme 
wurde vom Buddha als (prinzipiell) unmoglich eraehtet. 

(PS) Die Pragen zielen auf Sachverhalte ab, die sprachlich nicht aus- 
druckbar bzw. nieht mitteilbar sind. 

(4) 

(P6) Das Schweigen bzw. Nichtbeantworten hat signifikative Funk- 
tion. Der Buddha intendierte, mit dem Akt des Schweigens oder 
Nichtbeantwortens (wesentliche) Wahrheiten (a) zum Ausdruck 
zu bringen, (b) auf sie hinzuweisen oder (c) sie reprasentierend 
darzustellen. 

(5) 

(P7) Bejahende oder verneinende Antworten konnten nur unter Vor- 
aussetzungen gegeben werden, die beim historischen Buddha 
infolge seines spirituellen Status nicht bestanden haben (kon- 
nen), 

( 6 ) 

(P8) Dem Buddha zufolge implizieren oder prasupponieren die ge- 
stellten Fragen und/oder bejahende oder verneinende Antwor- 
ten sachlich unzutreffende Propositionen . 

V 

Wie bereits oben angedeutet, fuhren mehrere Autoren eine Vielzahl 
von Motiven an oder zielen darauf ab, komplexe Motivationen ausfin- 
dig zu machen. Soweit ersichtlich, geht aber die uberwiegende Mehr- 
zahl der Verfasser von der stillsehweigenden Annahme aus, da(3 fur 
samtliche Fragen eine einheitliche Motivation zugrundezulegen ist 
Ans^tze fur eine Differenzierung hinsiohtlich der verschiedenen Fra- 
gen finden sich allerdings bei E. Frauwallner (1953: 227f.), der die 
Zuruckweisung der Frage nach dem Dasein des Erlosten als weniger 
ausschlieBlich ansieht als die anderer Fragen und auch eine spezielle 
Antwort anfuhrt, namlich die UnfaBbarkeit des Zustandes des Erlo- 
sten. N. Tatia (1960) geht sogar noch einen Schritt weiter, indem er 
systematisch die Frage nach den Grtinden des Nichtbeantwortens fur 
die einzelnen Hauptgruppen getrennt untersucht. Dieser Vorzug wird 
allerdings aufgewogen durch den Mangel, daB der Verfasser das Sta- 
dium der Untersuchung der einschlagigen Textstellen des Pali-Kanons 
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Oder anderer Versionen des Tripitaka uberspringt und seine Ergeb- 
nisse auf Aussagen spaterer Texte oder auf eigenen Uberlegungen 
fuBen laBt. 

Ein weiterer Umstand, der zur Unzufriedenheit uber den gegen- 
wartigen Diskussionsstand AnlaB geben sollte, liegt darin, daB Verfas- 
ser nicht selten ihre Deutung des Sehweigens des Buddha sowie die 
Annahmen uber die Grunde fur das Nichtbeantworten der „unoffen- 
barten Fragen“ von generellen Ansichten uber die Natur der altesten 
buddhistischen Lehre abhangen lassen. Beispiele aus jungster Zeit 
bilden die Deutung von St. Collins (1982) auf der einen und die 
Ausfuhrungen von J. P^irez-RemOn (1980) auf der anderen Seite, die 
zugleich vor Augen fuhren, wie wenig von buddhistischer Harmonie 
bei buddhologischen Erorterungen die Rede sein kann. 

P^:rez-Rem6n deutet zwar entsprechend seiner generellen These von 
der Anerkennung eines nicht empirischen Atman oder Selbst im alte- 
sten Buddhismus die Zuruckweisung des Tetralemmas der Fragen 
nach der Fortexistenz des Tathagata nach dem Tode als Ausdruck der 
Unbestimmbarkeit des hochsten Selbst, laBt aber weitere Motive gel- 
ten, ohne ihre Ruckfuhrbarkeit auf ein einziges, grundlegendes Motiv 
ausdrucklich zu behaupten. Der Autor fuhrt z. B. ins Feld, daB die 
Diskussion der avydkrtavastu-FTdi,gexi nicht nur nutzlos ist, sondern 
den Geist von dem wichtigsten und dringendsten Problem, namlich 
der Erlosung, abhalt und damit spirit uell schadlich ist. Dies ist ein 
mogliches Motiv, jene Fragen unbeantwortet zu lassen, das von der 
Anerkennung eines metaempirischen Selbst nicht essentiell abhangt. 
Das gleiche trifft auch fur den Gesichtspunkt zu, daB jeder Versuch, 
eine der avydkatd panhd aufrechtzuerhalten, in den Augen des altesten 
Buddhismus nicht nur etwas Nutzloses ist, sondern eine Ausubung 
von asmimana- darstellt, dem in den Nikayas des Kanon verdammten 
„Ichdunker‘. 

Demgegenuber nimmt St. Collins eine sehr dezidiert reduktionisti- 
sche Position ein. Der Verfasser erkennt nur einen einzigen primaren 
Grund fur die Zuruckweisung der Fragen durch den Buddha an, den er 
unter den Titel bringt „The questions are linguistically ill-formed“. 
Ein weiteres Motiv, das lautet, daB diejenigen, die diese Fragen stel- 
len, dergleichen (nur) darum tun, weil sie dazu durch die Begierde bzw. 
das Anhangen („attachment“) veranlaBt werden, bestimmt Collins in 
einer Weise, die die Richtigkeit seiner These von der linguistischen 
Nichtwohlgeformtheit der Fragen voraussetzt^^ Andere mogliche 


Seme Ausfuhrungen in §4 2 2 (1982 133—135) lassen deutlich erkennen, 
daB in den Augen des Verfassers alle „Ansichten“ bezuglich der in den avya- 
krtavastu-YTB.%en angeschnittenen Themen das Zusammenkommen (a) des 
„theoretischen Irrtums“, der durch das Erblicken irgendeiner Relation zwi- 
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Motive, wie die Ansicht, daB eine Auseinandersetzung mit diesen Fra- 
gen heilsirrelevant sei, erklart der Verfasser ausdriicklich als sekundar 
(„subsidiary“), als abhangig von der linguistischen Analyse, die die 
Fragen als nicht wohlgeformt und als unzutreffende Prasuppositionen 
enthaltend aufweist (1982: 138). Diese recht radikale Position basiert 
auf einer Ansicht, die derjenigen von P^:rez-RemOn diametral entge- 
gengesetzt ist, namlich der Theravada -These der letztlichen Nichtexi- 
stenz eines Atman, aus der die Nichtexistenz jeglicher Erfahrungssub- 
jekte uberhaupt abgeleitet wird. 

Hiermit zeigt sich, daB man von vorgefaBten Meinungen uber den 
Charakter des Bnddhismus ansgehend zu fast entgegengesetzten Deu- 
tungen gelangen kann. Auf der einen Seite finden wir die Erkl^rung, 
daB der Buddha auf die Frage der Fortexistenz des Tathagata nach 
dem Tode keine Antwort gab u. a. deshalb, weil er einen hoheren 
Atman anerkannte, diesen aber als alien empirischen Bestimmungen 
entruckt betrachtete. Auf der anderen Seite steht die Behauptung, 
daB der Buddha auf alle jene Fragen nicht geantwortet hat in letzter 
Instanz a 1 1 e i n deshalb, weil er das Nichtvorhandensein eines jegli- 
chen Atman erkannt habe. 

Nun stellt sich allerdings bei etwas genauerer Betrachtung heraus, 
daB die Deutung von St. Collins Zuge von einem kleinen Husaren- 
sttick aufweist, die eigentlich nicht ungeeignet waren, den preuBischen 
„Soldatenk6nig'‘ zu entzUcken, der ja nun leider nicht mehr lebt. Denn 
Collins befleiBigt sich nicht nur einer Interpretationsmethode, die im 
Grunde genommen Mciglichkeiten bietet, fast alles aus Texten heraus- 
zuholen, was man gerade benotigt, sondern laBt auch bei ihrer Anwen- 
dung keine Anzeichen von Angstgefuhlen oder Verzagtheit erkennen. 
Es sieht namlich so aus, daB sich fur die von Collins vorgetragene 
Interpretation nicht viel mehr ins Feld fuhren laBt als der Umstand, 
daB der Buddha in der Tat nicht expressis verbis gesagt zu haben 
scheint, daB die von St. Collins gegebene Auslegung seinen Intentio- 
nen nicht gerecht wird. Das MiBliche ist dabei allerdings, daB bezug- 


schen einem ,Selbst‘ und den skandha^ verursacht ist, und (b) des Makels der 
Begierde, speziell des Anhangens an die Personlichkeitskonstituenten, zur 
Voraussetzung hat. Ohne den Grundirrtum der Annahme eines Selbst oder 
atman- kOnnen Collins zufolge derartige Ansichten niemals entstehen Weni- 
ger klar ist hingegen, ob dem Verfasser zufolge die „Ansichten“ daraus resul- 
tieren, daB aufgrund der Annahme von der Existenz eines Selbst das Anhan- 
gen an die skandhas entsteht, oder ob vielmehr die Begierde als Grundubel die 
„Icheinbildung“ und damit die irrige theoretische Ansicht von einem atman- 
hervorruft Da es jedoch klar zu sein scheint, daB fur Collins das Nichtbeant- 
worten der avydkatd panhd seitens des Buddha letzten Endes allein auf dem 
Tatbestand beruht, daB ein Selbst in Wirklichkeit nicht existiert, kann fur 
die anstehenden Erorterungen von jenem Dnterschied abgesehen werden 
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lich der beinahe gegenteiligen Deutung von P^irez-RemOn (bislang) 
auch keine Stellungnahmen vom ehrwtirdigen Gautama aufgefunden 
worden sind. 

Im Falle eines zu interpretierenden Subjektes, das das Schweigen 
in einem derartig exzessiven MaBe praktiziert, bleibt uns anscheinend 
kaum etwas anderes ubrig als zu versuchen, solehe Deutungsmethoden 
in Anwendung zu bringen, die auch ohne Interventionen aus texttrans- 
zendenten Welten eine Scheidung von Akzeptablem und Nichtakzep- 
tablem oder weniger Akzeptablem gestatten. In der hier vorliegenden 
Situation scheint es indes angemessen, bei der Rekonstruktion ur- 
sprunglicher Ansichten, Meinungen und Intentionen einen etwas urn- 
standlicheren und indirekteren Weg einzuschlagen, indem der ProzeB 
einer Analyse der einzelnen einschlagigen Textstellen der Rekonstruk- 
tion der i h n e n entnehmbaren Intentionen vorgeschaltet wird. Dies 
schlieBt ja nicht aus, daB man in einem zweiten Schritt versucht, die 
Einzelergebnisse zueinander in Beziehung zu setzen und wieder zu 
Aussagen von hoherem Verallgemeinerungsgrad zu gelangen. 


VI 

Was die Einzeltexte angeht, so vermitteln sie ein uberraschend 
vielfaltiges Bild uber die Rechtfertigungsgrunde fur die Nichtbeant- 
wortung der avydkrtavaatu-YTSi,gen, 

Es ist kaum zweifelhaft, daB Erklarungen im Sinne von P2 und P3, 
speziell P3aii, durch die Texte gut begrundet sind. Hierfur laBt sich 
sogar ein sehr prominentes Beispiel anfuhren, namlich das in der Lite- 
ratur viel zitierte Cillamaluhkyasutta, das 63. Kapitel des Majjhi- 
manikaya (MN 1/426—432). Der Erzahlung dieses Textes zufolge ver- 
langt Maluhkyaputta uber die Fragen der Kategorien 1—4 vom Bud- 
dha eine Antwort zu erhalten. Moglicherweise aus Grunden der gene- 
rellen Erzahlstruktur des Textes wird vom Buddha nicht berichtet, 
daB er mit Schweigen reagiert oder die erfragten Gegenstande als 
„nicht offenbart'* erklart habe, sondern er weist unmittelbar im An- 
schluB an den Vortrag der Bitte Maluhkyaputtas darauf hin, daB er, 
Buddha, eine Aufklarung uber diese Fragen nicht versprochen habe, 
als Malunkyaputta in den Orden eintrat. Im AnschluB gibt Buddha die 
Parabel von einem Manne, der von einem Pfeil getroffen, erst 
Auskunft uber Einzelheiten des Pfeiles und anderer begleitender Um- 
stande begehrt, bevor er bereit ist, sich den Pfeil herausziehen zu las- 
sen. Maluhkyaputtas Verhaltensweise soil der jenes Mannes gleichen. 
Ein Text, der speziell die Heilsirrelevanz hervorhebt und somit einer 
Erklkrung im Sinne von P2 eine Sttitze gibt, bildet §12 des Kassapa- 
samyutta (SN 11/222). Hier handelt es sich um eine Unterredung 
zwischen Sariputta und Mahakassapa, und^Jeii^^i^.Fr.a^^ der Kate- 
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gorie 4 stehen zur Debatte. Als hochst aufschluBreich erweist sich hier 
nun aber ein Blick in die parallelen Texte in den zwei im chinesischen 
Tripitaka erhaltenen Versionen des Samyuktagama, T 2.226a und 
T 2.419a. Hier ist nicht nur abweichend von der Pali-Fassung ein 
Dialog zwischen Sariputra und haretischen Lehrern vorgeschaltet, 
sondern auch die Begrundung fur das Nichtoffenbaren der Fragen 
bezuglich der Fortexistenz des Tathagata nach dem Tode ist eine ganz 
andere. Anstelle des Argumentes, daB die Fragen nicht zum Heil we- 
sentlich sind, wird hier angefuhrt, daB beim Tathagata Korperlichkeit 
(ru'pa-) und die librigen skandha^ vernichtet sind, daB beim Tathagata 
keinerlei Begehren mehr besteht und daB ihm die vollige Erlosung und 
das unergrundliche Nirvana zuteil geworden seieii. 

Wie bereits vorher erwahnt, gibt es innerhalb des 8ainyuttanikaya 
des Pali-Kanons einen gesonderten Abschnitt, der den avydk-rtavatitu^ 
gewidmet ist. Das Bemerkenswerte ist nun, daB dieses Avyakatasam- 
yutta genannte Kapitel (SN IV/374-403), in einzelne Paragraphen 
anemandergereiht, verschiedene Erklarungen fur das Nichtbeantwor- 
ten der Fragen vortragt. Sechs der elf Paragraphen besitzen Parallelen 
im chinesischen Kanon, namlich §2 und §7”11. Der Inhalt der einzel- 
nen Abschnitte ist kurz zusammengefaBt der folgende. 

§1 UnTERREDUNG des KONIGS PaSENADI von KoSALA M!T ANS(’HLIKSSKN- 

DER Unterredung gleichen Inhaltes zwis<’HEN Pasknadi ond Buddha 
— Pasenadi fragt nach dem Grund, warum vom Buddha <he Fragen 
bezuglich der Fortexistenz / des Werdens des Tathagata nach <lem 
Tode nicht beantwortet wurden Die Antwort lautet, daB ebenso wie 
kein Zahler, Schatzer oder Rechner den Sand des (Ganges oder die 
Wassermenge des Ozeans abzahlen oder messen konnte, es sich auch so 
beim Tathagata verhalte, Mit welcher Korperlichkeit (rtlpa-) man den 
Tathagata ermessen konnte, diese Korperlichkeit des Tathagata ist 
abgeschnitten und vernichtet, so daB sie wie ein bis auf den Sturnpf 
abgeschnittener Tala-Baum nicht wieder entsteht Befreit von Zahl/ 
Zahlung hinsichtlich Korperlichkeit {rupasankhdya vlnnitlo) ist der 
Tathagata tief, grenzenlos, unermeBlich wie der Ozean. gilt in 

analoger Weise fur die ubrigen Skandhas Aus diesem ( b’unde ist keine 
der Behauptungen bezuglich der Fortexistenz / des Wenlens des Ta- 
thagata angemessen. 

§2 Dialog zwischen dem Monch AnurAdha und Buddha - Nach einem 
Gesprach mit einer Gruppe haretischer Wanderer begibt sich der 
Monch Anuradha zum Buddha, um ihn um Belehrung hinsichtlich der 
Fragen des Seins des Tathagata nach dem Tode zu bitten Buddha legt 
seinem Gesprachspartner dar, warum bezuglich des Tathagata nicht 
mit einer von den vier Aussagen der Kategorie 4 noch in emer davon 
verschiedenen Weise geredet werden konne. Zunachst wird auf die 
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Verganglichkeit, Veranderlichkeit und Leidhaftigkeit von Kbrperlich- 
keit und den anderen shandha^ hingewiesen und daraus abgeleitet, daB 
man von all diesen Dingen nicht sagen kbnne: „Dies ist mein, dies bin 
ich, dies ist mein Atman“. Nachdem daraufhin behauptet wird, daB 
der wohlinstruierte Junger sich von alien diesen Dingen abwendet, 
kein Begehren danach empfindet und die vollige Loslbsung und Befrei- 
ung erlangt, schlieBt sich ein Textstuck an, das Anklange an die Aus- 
fuhrungen im Wagengleichnisse des Milindapanha aufweist. Anuradha 
wird von dem Buddha dazu gebracht zu verneinen, daB Korperlichkeit 
und die ubrigen skandhas der Tathagata sind, daB der Tathagata 
innerhalb oder auBerhalb der skandha^ ist, daB alle ftinf skandhas (zu- 
sammen) der Tathagata sind und daB der Tathagata auch nicht ohne 
Korperlichkeit usw. ist. Daraufhin stellt der Buddha die Frage, ob 
angesichts dessen, daB der Tathagata schon zu Lebzeiten nicht der 
Wahrheit gemaB, der Essenz gemaB erkannt werde, es angebracht ist, 
die Sache so darzulegen, daB der Buddha den Tathagata in einer von 
den vier (den vier Aussagen der Kategorie 4 entsprechenden) Weisen 
verschiedenen Weise verkunde, was Anuradha verneint. AbschlieBend 
trifft der Buddha die Feststellung, er habe fruher ebenso wie jetzt nur 
das Leid und die Vernichtung des Leids verkundet. 

§3 GESPRACH ZWTSOHEN SARIPUTTA und KoTTHITA t^BER DIE Nichtbeant- 
WORTUNG DER Fragen DER Kategorie 4 - Die Antwort lautet, die 
These/Ansicht, daB der Tathagata nach dem Tode existiert/wird, be- 
ziehe sich auf die Korperlichkeit (rupagata-), und analog verhalt es 
sich fur die ubrigen Glieder und die ubrigen skandhas. 

§4 (Gesprachssit nation wie in §3) — Die Antwort lautet, daB dadurch, 
daB jemand Korperlichkeit nicht wahrheitsgemaB erkennt und sieht 
und ebenso deren Entstehung und Vernichtung und den zu deren 
Vernichtung fuhrenden Weg nicht wahrheitsgemaB erkennt und sieht, 
er die Ansichten bzw. Thesen der Kategorie 4 vertritt. Doch indem 
man all dies wahrheitsgemaB sieht und erkennt, vertritt man diese 
Ansichten bzw. Thesen nicht. 

§5 (Gesprachssituation wie in §3) - Die Antwort lautet, daB einer, bei 
dem Verlangen (rdga-), Begehren (chandas-), Liebe (pema-), Dursten 
{pipdaa-), heftige Sehnsucht (parildha-) , und Durst (tanka-) nach Kbr- 
perlichkeit etc. nicht geschwunden sind, die Ansicht/These besitzt* 
„Der Tathagata existiert/wird nach dem Tode“. Sind aber diese Fak- 
toren geschwunden, besteht diese nicht mehr. 

§6 (Gesprachssituation wie in §3) ~ Der Paragraph zerfallt in funf 
Unterabschnitte : 

1. Die Antwortet lautet, daB einer, der sich an Korperlichkeit erfreut, 
danach verlangt, sich daran entzuckt, der das Vergehen von Korper- 
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lichkeit nicht wahrheitsgemaB erkennt und sieht, solche Thesen bzw. 
Ansichten hat; entsprechend fur die anderen skandhas Derjenige, bei 
dem diese Faktoren nicht vorkommen, hat diese Ansichten/Thesen 
nicht. 

2. Antwort: Finer, der sich am Werden (bhava-) erfreut usw., hat diese 
Ansichten/Thesen; andernfalls nicht. 

3. Antwort: Finer, der sich am „Ergreifen“ (upadana-) erfreut usw., 
hat diese Ansichten/Thesen; andernfalls nicht. 

4. Antwort: Finer, der sich am Durst {tanka) erfreut usw., hat diese 
Ansichten/Thesen; andernfalls nicht. 

5. Fine weitere Frklarung ist nicht vonnoten. Finem Monch, der durch 
das Vergehen von Durst befreit ist, gibt es nichts weiteres mitzuteilen. 

§7 GeSPRACH ZWISCHEN VaCGHAGOTTA und MoGGALANA l^ND ANSOHLIES- 
SENDES GeSPRACH DESSELBEN InHALTS ZWISCHEN MoGGALANA UND BUDDHA 
UBER DAS Nichtbeantworten DER Fragen DER Kategorien 1-4 - Die 
Antwort lautet, dalB die Wanderasketen anderer Schulen uber Auge, 
Ohr, Nase, Zunge, Korper (kaya-), Denkorgan {manas-) die Auffassung 
hegen: „Dies ist mein, dies bin ich, dies ist mein Atman". Derartiges ist 
beim Tathagata nicht der Fall. 

§8 GeSPRACH ZWISCHEN VaCCHAGOTTA UND BUDDHA MIT ANSCHLIESZENDEM 
GeSPRACH DESSELBEN InHALTS ZWISCHEN VaOCHAGOTTA UND MoGGALANA 

UBER DAS Nichtbeantworten der Fragen der Kategorien 1-4 - Die 
Antwort lautet, dafi die Wanderasketen anderer Schulen die Korper- 
lichkeit als Atman ansehen, den Atman als Korperlichkeit habend, die 
Korperlichkeit als im Atman oder den Atman als in der Korperlich- 
keit; entsprechend fur die ubrigen skandhas. Derartiges ist beim 
Tathagata nicht der Fall. 

§9 Unterredung ZWISCHEN Vacchagotta und Bitddha - Vacchagotta 
verwundert sich daruber, dafi von alien Mcinchen anderer Schulen 
nach ihrem Tode gesagt wird, der Soundso sei dortunddort wiederge- 
boren, wahrend beim Tode eines buddhistischen Monchs, sofern es sich 
um einen hdchsten, vorzuglichen Mann, der „die hochste Frlangung 
erlangt hat" {paramapattipatta- [i. e. der die Arhatschaft erlangt hat]), 
handelt, Gautama Buddha nicht von Wiedergeburt redet, sondern 
sagt: „Fr hat den Durst vernichtet, die Fessel zerbrochen; durch voll- 
standige Finsicht in die Einbildungen hat er dem Leiden ein Ende 
gesetzt". Von Vacchagotta daruber befragt, antwortet der Buddha, er, 
Buddha, behaupte Entstehung/ Wiedergeburt fur das mit „Materiar7 
Brennstoff Versehene. Genauso wie wenn ein Feuer brennt, wenn es 
Brennstoff hat und ohne Brennstoff verlischt, so ist es auch mit der 
Wiedergeburt. Wenn ein Feuer vom Wind getrieben eine weite Strecke 
zurucklegt, so ist dies keine Widerlegung, weil in diesem Faile der 
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Wind den Brennstoff bildet, Wenn ein Lebewesen den einen Korper 
ablegt und sich einen anderen aneignet, dann ist in diesem Falle der 
Durst der Brennstoff. 

§10 Gesprach zwischen Vacchagotta und Buddha betrefpend Fragen 
DER Kategorie 5 — Von Vacchagotta befragt, ob ein Atman existiere, 
sowie ob ein Atman nicht existiere, reagiert der Buddha in beiden 
Fallen mit Schweigen. Nachdem Vacchagotta fortgegangen ist, erklart 
Buddha dem Ananda, daB eine Bejahung der ersten Alternative eine 
Stellungnahme zugunsten der „Ewigkeitslehre“ (sassatavada-) und 
eine Bejahung der zweiten Alternative die Akzeptierung der „Vernieh- 
tungslehre“ (ucchedavada-) bedeutet hatte^^. Ferner h^tte die Aussage 
„Ein/Der Atman existiert“ dem Prinzip widersprochen, daB alle dhar- 
mas ohne Atman sind, wahrend die Behauptung „ Der /Ein Atman 
existiert nicht“ die Verwirrungen Vacchagottas nur vergroBert hatte, 
weil dieser gedacht hatte: „Vorher gab es einen Atman von mir; dieser 
existiert jetzt nicht (mehr}“. 

§11 Gesprach zwischen Vacchagotta und dem Monch Sabhiya Kacca- 
NA BEZtiGLiCH DER Fragen DER Kategorie 4 ~ Sabhiya Kacctoa be- 
grundet sein Nichtbeantworten aller Alternativen damit, daB, wenn 
bei jemandem der Grund und die Ursache fur die Beschreibungen „Er 
ist mit Korperlichkeit versehen“, „Er ist nicht mit Korperlichkeit 
versehen“, „Er ist mit BewuBtsein versehen“, „Er ist nicht mit 
BewuBtsein versehen'' ganzlich, vdllig, restlos und in jeder Hinsicht 
sehwinden, es doch nichts gebe, wodurch man ihn mit einer dieser 
Beschreibungen beschreiben konnte. 

VII 

Einige Bemerkungen hierzu sind angebracht. 

Was zunachst §3—8 angeht, so lieBen sie sich so verstehen, als sollten 
sie zum Ausdruck bringen, daB ein Nichtbeantworten der Fragen der 
Kategorie 4 seitens des Buddha daraus resultiert, daB eine andere 
Verhaltensweise, d, h. ein definitives Beantworten derselben, spirit uelle 
bzw. daraus resultierende epistemische Unzulanglichkeiten vorausset- 
zen wurde, die bei einem Buddha nicht bestehen konnen. Dies entspra- 
che aber Erklarungen im Sinne von P7. Bezuglich §4-6 ergabe sich 
eine derartige Erklarungsmoglichkeit in einer ungezwungenen Weise 
unter der Voraussetzung, daB der Nichtbesitz der in diesen Abschnit- 
ten zur Sprache gebrachten Ansichten uber das Sein und das Werden 
des Tathagata nach dem Tode eine hinreichende Bedingung fur das 


Beide Lehren gelten im Buddhismus als haretisch 
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Nichtbeantworten der entsprechenden Fragen darstellt. Was §7f. an- 
geht, so konnte die Verbindung durch den Gedanken hergestellt war- 
den, daB entweder die Erlangung spiritueller Vollkommenheiten, ins- 
besondere die Vernichtung des „Durstes“ , das Schwinden von falschen 
Ansichten nber die skandha^ oder sonstige Personlichkeitskonstituen- 
ten mit sich bringt, deren Vorhandensein seinerseits eine notwendige 
Bedingung fUr ein Verhalten des definitiven Beantwortens darstellt, 
Oder daB die Beseitigung der falschen Ansichten das Aufhoren be- 
stimmter Einstellungen verursacht, deren Vorhandensein das Beant- 
worten der erwd,hnten Fragen bedingt. Dabei ware denkbar, daB es 
sich bei den relevanten Einstellungen um solche handelt, die mit einem 
Bekummertsein um das eigene zukunftige Schicksal verknupft sind. 
Die Sachlage ist allerdings etwas weniger klar im Hinblick auf §3. 
Denn hier bietet sich auch die Erklarung an, daB definitive Antworten 
auf die avyakrtavastu-Yrou^en der Kategorie 4 sachlieh inadaquat seien, 
wobei die Inadaquat heit darin lage, daB derartige Aussagen sich im- 
mer nur auf die skandha^ beziehen konnen, die nach dem Verloschen 
des Tathagata jedoch restlos vernichtet sind. Damit lage aber eine 
Erklarung vor, die mit der in P8 formulierten verwandt ist, insofern 
das sachliche Inadaquatsein bestimmter Aussagen maBgeblich ist^-^ 
Fur §7 sind im chinesischen Tripitaka zwei Parallelversionen belegt^*^. 
Die Begrundung exemplifiziert denselben generellen Typ wie die Pali- 
Version, entspricht allerdings mehr dem, was in §4 gesagt wird, weil 
hier ebenfalls auf die wahrheitsgemaBe Erkenntnis bezuglich der skan- 
dha^ verwiesen wird. Noch wichtiger durfte sein, daB diese Erklarung 
in beiden chinesischen Versionen verknupft wird mit der Berner kung, 
der erloste Tathagata bzw. der Zustand der volligen Erlosung des 
Tathagata sei tief, unermeBlich usw. Ferner geht es hier ausschlieBlich 
um die Tathagata-Fragen und nicht wie in §7 um samtliche Fragen 
der Kategorien 1-4. 

Hinsichtlich §8 ist bemerkenswert, daB keine klare Zuordnungsmog- 
lichkeit zu den Texten des chinesischen Agama gegeben ist. Die sich 
den Korrelaten von §7 unmittelbar anschlieBenden Texte*'^ entspre- 


Ware §7f. nicht den Fragen der Kategorien 1-4, sondern ausschlieBlich 
der Kategorie 4 gewidmet, dann kamen Erklarungen dieses letzteren Typus 
eventuell auch hierfur in Frage. Der verbindungsstiftende Gedanke konnte 
sein, daB die nichtbuddhistischen Wanderasketen infolge ihrer falschen Auf- 
fassungen uber die skandhas oder andere Personlichkeitskonstituenten nicht 
zur Erlangung des Nirvana befahigt sind, was zur Konsequenz haben konnte, 
daB bei ihnen im Unterschied zu dem Buddha oder einem Arhat das Fragen 
und das definitive Beantworten der Frage nach dem Schicksal nach dem 
Tode sachlieh angemessen ware. 

14 T 2.244bff. (= Si, Nr 958f., Teil 1) und T 2.443bff. (= S 2 , Nr 191f ) 

15 T2.244c24ff (= Si, Nr. 959, Teil 2) und T 2.444a (= S 2 , Nr. 193f ). 
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chen inhaltlich, vor allem was die gegebene Explikation der Niehtbe- 
antwortung angeht, dem §11 des Avyakatasamyutta. 

Zu §lf. sind etwas langere Ausfuhrungen angemessen. Zunachst ist 
anzumerken, daO zu den Darlegungen von §1 eine Parallele am Ende 
des 72. Kapitels des Majjhimanikaya, des sog. Aggivacchagottasutta 
(MN 1/483-489) existiert. Interessanterweise enthalt dieses Sutta 
ebenso wie dessen Parallelen im ehinesischen Tripitaka^® zwei ver- 
schiedene Teile, deren erster samtliche avyakrtavastus der Kategorien 
1-4 zum Gegenstand hat, wahrend der zweite Teil sich speziell auf 
Fragen bezieht, die denen der Kategorie 4 verwandt sein durften. Im 
ersten Teil wird als Rechtfertigungsgrund fur das Zuriickweisen der 
Fragen angefukrt^"^, daJB das Haben derartiger Ansichten bzw. das 
Vertreten solcher Thesen in das Dickicht des Spekuiierens, zu Ver- 
strickungen und Leid fuhrt, aber nieht zur Leidenschaftslosigkeit, 
Ruhe und Erlosung. Dies scheint eine Zuschreibung von Explikatio- 
nen im Sinne von P3 zu begrunden, wonach Auseinandersetzungen 
und Stellungnahmen im Bereiche der avydkrtavastu-Yvs^gen nicht nur 
irrelevant, sondern sogar heilsbehindernd sind. Nun enthalt aber der 
zweite Teil (MN I/486ff.) ein Tetralemma, das die Frage der Entste- 
hung bzw. Wiedergeburt eines erlosten Tathagata thematisiert. Die 
Thesen, da6 der TathSgata (wieder)entsteht ('uppajjati) , nicht (wie- 
der)entsteht, sowohl (wieder)entsteht als auch nicht (wieder)entsteht, 
weder (wieder)entsteht noch nicht (wieder)entsteht, werden allesamt 
vom Buddha als unzutreffend behauptet. Der Grund soil aber in etwas 
liegen, das auch in §1 des Avyakatasamyutta vorgebracht wurde, 
namlich in der UnermeBlichkeit und Unergrundlichkeit des Tatha- 
gata, bei dem alle skandhas vernichtet sind. Dann folgt dieselbe Feuer- 
parabel, die uns in §9 begegnet. Dies alles legt nun aber nicht nur einen 
engen Zusammenhang zwischen den Fragen der Kategorie 4 und ana- 
logen Propositionen nahe, die sich auf das (Wieder-)Entstehen bzw. 
(Wieder-)Geborenwerden beziehen, sondern ist sogar geeignet, die 
Vermutung zu stutzen, daB der Begriff der (Fort-)Existenz bzw. des 
Werdens in der vierten Kategorie der avydkrtavastu-¥Ta.gen als mit 
dem des (Wieder-)Entstehens aquivalent unterstellt wird. 

Die Ausfuhrungen von §2 flnden innerhalb des Pali-Kanons im sog. 
„Yamaka-Kapiter‘^® eine Parallele. Beide Texte haben Entsprechun- 
gen im ehinesischen Tripitaka. Die Ausfiihrungen dieses Kapitels, die 
- wie erwahnt — gegen Ende einige Assoziationen an das Wagengleich- 


T 2 245b und T 2 444c 

Man beach te, daB den Texten zufolge insofern definitive negative Stel- 
lungnahmen erwahnt werden, als der Gautama Buddha hier von sich behaup- 
tet, er hege nicht derlei Ansichten und stelle nicht solche Behauptungen auf 
§85 des Khandhasamyutta (SN III/109-115) 
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nis im Milindapanha erwecken, scheinen auf den ersten Blick betrach- 
tet recht gut zu der oben (p. 99f.) dargelegten Deutung von St. Collins 
zu passen. Dennoch milssen an dieser Stelle vier Punkte angemerkt 
werden: 

1. J. P^:rez-Rem6n liest aus demselben Text etwas ganz anderes her- 
aus, namlich die Auffassung von einem unfaBbaren, unbestimmbaren, 
nicht empirischen Selbst oder Atman. Die Aussagen des Textes schei- 
nen also nicht eindeutig zu sein. 

2. Weder Collins noch P^rez-RemOn geben eine Begrundung dafur, 
warum ausgerechnet in diesem Texte der Schlussel fur die einzig rich- 
tige Explikation des Buddha-Schweigens und der Nichtbeantwortung 
der avyakrtavastu-FvB>gen liegen muB. Es ist auch schwer zu sehen, wie 
eine solche Begrundung aussehen sollte. 

3. Im Zusammenhange mit §1 betrach tet, sieht es so aus, als ob eine 
dort enthaltene Idee generalisiert oder aber eine durch die Ausfuhrun- 
gen des vorangehenden Paragraphen nahegelegte Konklusion abge- 
wiesen werden sollte. Es ist so, als wollte uns jemand sagen: „Der 
Tathagata ist aber keineswegs“ — wie man aufgrund der Ausfuhrungen 
des letzten Kapitels denken konnte - „lediglich nach dem Nirvana 
unfaBbar; vielmehr besteht die UnfaBbarkeit schon hier und jetzt“. 

4. Das dem SchluBteil dieses Kapitels vorangehende Rasonnement, 
dessen Fazit lautet, daB man von keinem der skandha^ sagen konne. 
„Dies ist mein, dies bin ich, dies ist mein Atman“, und daB man sich 
von all diesen Dingen losldsen sollte, dient gewohnlicherweise in den 
Nikayas des Pali-Kanon dazu, darzulegen, daB diese und andere Dinge 
keinen permanenten, unverlierbaren Besitz des Menschen darstellen, 
daB sie nicht als etwas betrachtet werden konnen, das wesenhaft und 
fur alle Zeiten einem zugehort. 

Was §9 und §11 angeht, so lassen sie zusammengenommen kaum einen 
anderen SchluB zu, als daB es darum geht, einen radikalen C^egensatz 
zwischen einem vollkommen Erlosten und anderen Wesen herauszu- 
streichen. Es ist speziell der vollkommen Erloste und nur dieser, bezug- 
lich dessen von keiner Wiedergeburt die Rede sein kann. Wegen des 
Nichtmehrvorhandenseins der dafur erforder lichen ursachlichen Gege- 
benheiten kann bei einem Tathagata nach dem Tode kerne Rede da- 
von sein, er sei oder habe etwas, er sei oder habe etwas nicht. Dbrigens 
sieht es nach den §9 korrelierenden Parallelen im chinesischen Ka- 
non^® so aus, als solle die These einer Nichtidentitat von Seele und 
Korper bedingt und ausschlieBlich bedmgt anerkannt werden. Diesen 
Texten zufolge fragt Vacchagotta nach der Identitat oder Nichtiden- 
titat zwischen Korper und Seele und suggeriert, daB eine Nichtidenti- 
tat bestehen musse wegen des Phanomens der Annahme nicht grob- 


19 T 2.244a und T 2.443a. 
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stofflicher (Ubergangs-)Korper nach dem Tode bzw. weil der Buddha 
doch selbst verkunde, jemand sterbe hier und werde dort wiedergebo- 
ren. Buddha antwortet darauf, daB das, was Vacchagotta vorbringt, 
nur fur den Zustand gilt, wo „Materiar7BrennstofP^’ vorhanden ist, 
andernfalls, d. h. bei Erlangung vollstandiger Erlosung, nicht. 

In §10 geht es um Fragen der Kategorie 5. Man beachte, daB wir eine 
zweiteilige Antwort vorfinden, bei der unterschiedliche Explikations- 
typen reprasentiert sind. Der Gesichtspunkt, daB der Akt eines positi- 
ven Oder negativen Beantwortens falsche Ansichten und der Heilsge- 
winnung abtragliche Geistesverfassungen bei Vacchagotta verursacht 
hatte, entspricht eindeutig P3(iv); die ubrigen Begrundungen zielen 
demgegenuber auf sachliche Unangemessenheiten bejahender oder 
verneinender Antworten ab. Die in den chinesischen Parallelversionen 
gegebene Erklarung ist ubrigens ahnlich, aber nicht identisch. Unter 
den Abweichungen ist hervorzuheben, daB in einem der zwei Parallel- 
texte, namlich in der vollstandig erhaltenen Version des Samyuktaga- 
ma (Si, Nr. 961 = T 2.245b), das Prinzip, daB alle dharma^ ohne Atman 
sind, nicht erwahnt wird, Stattdessen heiBt es dort, daB die anfang- 
lichen Verwirrungen Vacchagottas durch die Aussage, es gebe keinen 
Atman, vermehrt worden waren. 

VIII 

Aus dem oben angefuhrten Material lassen sich nun vier Konse- 
quenzen ziehen, die mit dem gesamten Material der Nikayas kompati- 
bel zu sein scheinen und, soweit bislang ersichtlich, auch mit den im 
chinesischen Tripitaka erhaltenen Agamas in Einklang stehen. Diese 
sind 

(1) Die Texte bieten unterschiedliche Explikationen unterschiedlicher 
Typen fur die Zuruckweisung der Fragen der Kategorien 1-5. 

(2) Wir finden Erklarungen, die fur bestimmte Typen der Kategorien 
1-5 spezifisch sind und nur auf diese passen. 

(3) Die Annahme, daB eine einheitliche Explikation fur die Motive 
und Grunde des Schweigens des Buddha sowie der Nichtoffenbarung 
der avydkrtavastus angemessen ist, erweist sich als fragwurdig. 

(4) Die Explikationen von J. P^rez-RemOn und in noch hoherem 
MaBe die von St. Collins entbehren hinreichender Fundierung 

Zu diesen Thesen sind einige Anmerkungen erforderlich: 

(1) In recht eindeutiger Weise werden exemplifiziert Rechtfertigungen 
des Typs P2 durch den bereits vorher erwahnten Text des Kassapa- 
samyutta und ebenso Kombinationen von P2 und P3, insbesondere 


In einem der Texte „Rest“ genannt. 
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von P3a(i)/(ii), durch Kapitel wie das Culamalunkyasutta und den 
ersten Hauptteil des Aggivacchagottasutta. Erklarungen der Art P7 
konnen sich unter anderem auf §4-8 und eventuell auch auf §3 des 
Avyakatasamyutta berufen. Explikationen von der Art von P3(iv) 
werden durch Teile von §10 des Avyakatasamyutta so wie dessen Par- 
allelen im chinesischen Tripitaka belegt. Alle ubrigen Kapitel lassen 
sich den angefuhrten Explikationstypen nicht eindeutig zuordnen, 
jedenfalls solange nicht, wie man keine Zusatzannahmen unterstellt, 
die in den betreffenden Texten selbst keine Basis haben. Allerdings 
sieht es so aus, daB in alien diesen Fallen ein Charakteristikum auf- 
gewiesen wird, das ebenfalls in der Erklarung P8 impliziert ist. Die 
Fragen sind zuruckzuweisen, weil ihre positive oder negative Beant- 
wortung sachlich inadaquat ware. Dies entspricht dem sechsten gene- 
rellen Erkl^rungstyp in der anfanglich gegebenen Liste. 

Doch worin liegen die sachlichen Ungereimtheiten ^ Betrachtet man 
§1, §9 und §11 des Avyakatasamyutta sowie deren Korrelate im chine- 
sischen Tripitaka, soweit vorhanden, erscheint folgende Erklarung 
sehr wahrscheinlich: Der Tod eines Tathagata oder der eines Arhat ist 
etwas fundamental anderes als der Tod in gewohnlichen Fallen. Zieht 
man die Feuergleichnisse in Betracht, dann muB der entscheidende 
Gegensatz darin liegen, daB dem Vergehen eines Tathagata oder Arhat 
ein prinzipiell hoherer Grad von Vollstandigkeit zukommt als dem 
Vergehen, das mit dem Tode anderer Lebewesen einhergeht. F"ragt 
man, worin die hohere Vollstandigkeit liegt, kann die Antwort nur 
lauten; Der Tod eines Tathagata oder Arhat resultiert im I'^^nterschied 
zum gewohnlichen Tod nicht in neuen Wiedergeburten. Bei einer strik- 
ten Applikation der Feuerparabel ware dieser Gedanke zu explizieren 
in der Form, daB ein Tathagata oder Arhat anders als gewohnliche 
Wesen an keinem Orte bzw. in keiner Statte wiedergeboren wird bzw 
keine Neugeburt veranlaBt. Nun scheint sich allerdings ein Paradoxon 
zu ergeben: Wenn das Vergehen eines Tathagata oder Arhat dermaBen 
radikal ist, wieso soli es denn ausgerechnet bezuglich dieses Falles 
inadaquat sein, die Fragen der Kategorie 4 definitiv zu beantworten? 
Ware dann nicht vielleicht die der Frage 4b korrelierende Bejahung 
zutreffend? Es scheint, daB es Moglichkeiten giV)t, diese Paradoxic 
aufzulosen; doch vorerst mag dieser Punkt zuruckgestellt werden 

(2) §1—6 sowie §10f. und die korrelierenden chinesischen Parallelen 
zeichnen sich dadurch aus, daB in ihnen jeweils nur eine der Fragen der 
Kategorien 1—5 thematisiert wird, und zwar handelt es sich in samt- 
lichen Fallen mit Ausnahme von §10 um den Komplex der Gruppe 4. 
§10 ist als einziger Text 5a— b gewidmet. 

Nun heben §1 und §11 allem Anscheine nach spezifische Besonder- 
heiten eines Tathagata hervor, und das gleiche laBt sich fur die in §9 
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vorgetragene Erzahlung behaupten. Schaut man in die chinesischen 
Parallel versionen, begegnen einem immer wieder Bemerkungen tiber 
die Unergrundlichkeit des Zustandes eines Tathagata nach der Erlo- 
sung. Nun fuhrt ja der Text von §1 des Avyakatasamyutta die Uner- 
grundlichkeit des Tathagata als eine solche, die sich aus der restlosen 
Vernichtung von Korperliehkeit und den librigen skandhas, ergibt, ins 
Feld, um die Nichtbeantwortung des Fragenkomplexes 4 zu begrun- 
den. Dies ist offenkundig eine Rechtfertigung, die ausschlieBlich im 
Rahmen der avydkrtavastu-Yrd^ge^r^. der Kategorie 4 einen Sinn ergibt 
und in diesem Sinne fur sie spezifisch ist. Besteht dann aber nicht 
Grund, die in §1 vorgefiihrte Explikation als diejenige zu betrachten, 
die ursprunglich den Fragen der Kategorie 4 zugehort, zumal da sich 
die in §9 und §11 gegebenen Ausfuhrungen ebenso wie die der chinesi- 
schen Paralleltexte ohne jegliche Harten damit zusammenbringen las- 
sen? Allerdings scheint dem zunachst entgegenzustehen, daB §3—6 des 
Avyakatasamyutta und einige andere Texte andere Erklsbrungen spe- 
ziell bezuglich der Fragengruppe 4 vorbringen. Hier nun erweist sich 
die Inbetrachtziehung der chinesischen Versionen als relevant: Just 
diejenigen Texte, die Explikationen speziell fur die Kategorie 4 liefern 
und deren Explikationen ebenfalls als Erklarungen fur die Nichtbe- 
antwortung der Fragen der anderen Kategorien belegt sind, fehlen im 
chinesischen Kanon oder lauten dort anders. Soweit bisher ersichtlich, 
erwahnen alle Texte der chinesischen Agama- Versionen, die aus- 
schlieBlich die Fragen der Kategorie 4 behandeln, stets auch diejeni- 
gen Gesichtspunkte, die in §1 des Avyakatasamyutta vorgebraeht 
werden. Was jedoch §2 angeht, in dem es unter anderem heiBt, der 
Tathagata werde schon zu Lebzeiten nicht der Wahrheit nach und 
nicht der Essenz gemaB erkannt, so ist es nicht allzu schwierig, die 
dabei gegebene Erklarung als eine sekundare Fortentwicklung der in 
§1 belegten Explikation erklarlich zu machen. 

In vollem BewuBtsein der Tatsache, daB es sich um eine weiterer 
tlberprufung bedurftige Hypothese handelt, sei die folgende Vermu- 
tung vorgetragen. 

(H) Der Kategorie 4 ursprunglich zugehorige Erklarungstyp ist der 
unter anderem in §1 des Avyakatasamyutta vorgetragene. Der Fra- 
genkategorie 3 sind die am Ende von §9 vorgetragenen Gedanken 
zugehorig, die in den chinesischen Versionen explizit mit diesen Fra- 
gen in Verbindung gebracht werden. Der Kategorie 5 korreliert in §10 
vorgetragenes Material. 

Wie steht es mit den Kategorien 1 und 2^ Moglicherweise haben 
hier die Erklarungen im Sinne von P2 imd P3 ihren angestammten 
Platz. Es handelt sich um Weltspekulationen, und man sollte nicht aus 
dem Auge verlieren, daB es hier und nur hier intuitiv plausibel ist, daB 
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die Thematik, um die es geht, fur die mit der Heilsgewinnung zusam- 
menhtogenden Fragen irrelevant sein kann. Nun mag man fragen, 
warum Erklarungen im Sinne von P2 und P3 in den Texten auch in 
Verbindung mit den Kategorien 3-4 belegt sind* Die Vermutung lau- 
tet* Es handelt sich hierbei um das Resultat von Generalisierungen 
Oder Mechanisierungen. Die in P2 und P3 vorliegenden Erklarungs- 
typen sind ihrer Natur nach unspezifisch und erlauben anders als die 
vorher besprochenen Explikationen eine generelle von dem spezifi- 
schen Inhalt der Fragen abstrahierende Anwendung=^^ Eine derartige 
Verallgemeinerung lafit sich auch verstandlich machen, und einige 
Indizien dafur, daB diese Generalisierung mit der textlichen Oberliefe- 
rungsgeschiohte einhergeht, hatten sich ja bereits gezeigt-'-. 

(3) Die Annahme, das Schweigen des Buddha und die Nichtbeantwor- 
tung der avyakrtavastu-Yreugen sei auf ein einheitliches, wenn vielleicht 
auch komplexes Grundmotiv zuruckzufuhren, kann demzufolge nicht 
als gesichert angenommen werden 

(4) Es laBt sich jetzt naehvollziehen, inwiefern St. CkiLUNs’ Deutung 
des avydkrtavastu-Trohlems ein recht gewagtes ITnterfangen war. Die 
Texte selbst bieten eine Reihe von Erklarungen dafur, warum der 
Buddha die Fragen nicht offenbart habe, und Collins unterstellt aus- 
gerechnet eine Erkl&irung, die wir nicht in den Nikayas linden und die, 
soweit ersichtlich, auch nicht aus den in chinesischer Sprache erhalte- 
nen Agamas ableitbar ist. In der Tat legt der Verfasser sich die Sache 
schon von Anfang an fur seine Zwecke zurecht, indem er fur die Fragen 
der Kategorien 1 und 2 Versionen anfuhrt, bei denen anstelle von ,die 
Welt‘ jedesmal der Ausdruck ,der Atman und die WelC (aMd ca loko ca) 
erscheint, von denen er ubrigens selber zugibt, daB sie die weniger 
gelaufigen seien. Die sich daran anschlieBende Deutung basiert auf der 
Annahme, daB die Worte ,Selbst‘ (attd), ,8eele‘ (jwa-) und tathdgata-, 
was die Nichtexistenz eines durch sie bezeichneten Gegenstandes, 
eines „real referent^, angeht, alle in denselben Topi gehoren. Dabei 
wird in der Diskussion aber auch unterschlagen, daB die avydkrtavasiu- 
Fragen im strikten Sinne, sowohl dem Avyakatasarnyutta des Pali- 
Kanon als auch den chinesischen Agamas nach zu urteilen, mit den 
Fragen der Kategorie 5 eine enge Einheit bilden, von den verwandt- 
schaftlichen Beziehungen zu anderen Fragenkomplexen ganz zu 

Dies hangt damit zusammen, daB P2 und P3 ebenso wie auch P7 nicht 
auf sachliche Inadaquatheiten bejahender oder verneinender Antworten ab- 
zielen. 

22 Die Herausbildung von Erklarungen der Art von P7 auf der Ch undlage 
von Erklarungen im Sinne von P2/3 ergibt sich unschwer mittels des Gedan- 
kens, daB ein Buddha oder Arhat semen spirituellen Rang nicht erreichen 
konnte, wenn er heilshemmende Tatigkeiten ausubte. 
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schweigen. Bezuglich der Kategorie 5 wird nun aber die Behauptung 
der Existenz eines Atman ebenso zurtickgewiesen wie die Behauptung 
seiner Nichtexistenz.^^ Man kann sieh auch nieht so leicht aus der 
Affare ziehen, indem man sagt, hier werde nur eine vorlaufige, auf den 
jeweiligen Gesprachspartner oder die Zuhorerschaft speziell abge- 
stimmte oder sonstige Art von Auskunft gegeben, die die wirklichen 
Auffassungen des Buddha oder des Textverfassers nieht wiedergibt. 
Selbst wenn dies so ware, dann sollte doch wenigstens irgendwo in den 
Nikayas die Nichtexistenz von den Termen atman-, tathagata- oder 
anderen ahnlichen Ausdriicken korrelierenden Gegenstanden klipp 
und klar mitgeteilt werden, zumal ja doch behauptet wird, die These 
des Nieht vorhandenseins von „realen Referenten“ solcher Terme sei 
fur den Buddhismus von hochster Bedeutung. Diese Sehwierigkeit 
laBt sich auch nieht durch den Verweis auf Passagen wie §2 des 
Avyakatasamyutta und vereinzelter Parallelen im Samyuttanikaya 
ausraumen. Denn wir haben ja gesehen, daB einige Autoren wie P^:rez- 
RemOn nieht ganzlich ohne Grund dieselben Texte zum AnlaB nehmen, 
um ganz andere Deutungen daraus abzuleiten. 

Hinzu kommt, daB, wie bereits erwahnt, die in diesem Texte vorge- 
fuhrten Rasonnements zur Demonstration der Nieht- Atmanhaftigkeit 
der skandhas, oder sonstiger Personliehkeitskonstituenten anderswo in 
den Nikayas gewohnlich dem Aufweise der Verg^nglichkeit jeglichen 
Besitzes und jeglicher Personen oder sonstigen Personen zukommen- 
den Bestimmungen dienen. Daher sind diese Texte gar nieht geeignet, 
um die referentielle Leerheit personaler Terme vor Augen zu fuhren. 
Nieht die Nichtexistenz personaler Subjekte, sondern die Nichtessen- 
tialitat personaler Bestimmungen wird durch die Rasonnements dieses 
Textes belegt. Man konnte daher bezuglich der Frage des Sehicksals 
des Tathagata nach dem Tode auch folgende Moral daraus ziehen Wo 
es nichts gibt, was ein Tathagata wesensmaBig und zu alien Zeiten, 
solange die Welt besteht, ist oder hat, wie kann man da von ihm sagen, 
daB er nach dem Nirvana Existenz oder Nichtexistenz bzw Werden 
oder Nieht werden als essentielle Bestimmungen erlangt^^** Selbst wenn 

Was vielieicht noch wichtiger ist, Buddha sagt in seiner gegenuber 
Ananda gegebenen Rechtfertigung fur die Nichtbeantwortung der Fragen 
Vacchagottas nichts uber die letztliche Nichtexistenz eines Atman. Die in 
einigen Versionen belegte Erwahnung der Atmanlosigkeit aller dharma& wi- 
derlegt dies kemesfalls 

Es ist auch sehr wohl moglich, daB hierin die Pointe der Ausdrucke 
saccato thetato in der Phrase dxttheva dhamme saccato thetato tathagate anupalah- 
hhamane (SN IV/384) liegt Das heiBt: aus diesen Ausdrucken ist zu entneh- 
men, daB nieht gemeint ist, so etwas wie einen Tathagata gibt es gar nieht, 
sondern daB gesagt werden soil, daB selbst solange die Personlichkeitskoiisti- 
tuenten vorhanden sind, solange der bzw ein dharma- [eines Tathagata] noch 
gesehen wird (gesehen werden kann), em Tathagata nieht als etwas wahrhaft 
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es aber zutrafe, daB die Intentionen des Verfassers von §2 des Avya- 
katasamyutta tatsachlich die gewesen war, zum Ausdruck zu bringen, 
daB durch Ansdrucke wie tathagata- bezeichnete ,,Referenten“ in 
Wirklichkeit nicht existieren, so zeigt die Existenz der in anderen 
Texten belegten alternativen Erklarungen fur das Nichtbeantworten 
der avyakrtavastu-FTB^gen, daB die These, in dem Gedanken der Nicht- 
existenz von Referenten personaler Terme liege der Schlussel fur die 
Explikation des gesamten Komplexes, auf hochst unsieheren FuBen 
steht. 


IX 

Wenngleich die Erklarung von Pi5:rez-Rkm6n den Texten wesent- 
lich weniger Gewalt antun muB als die CoLLiNssche — immerhin harmo* 
nisiert sie weitaus besser mit dem in nicht wenigen Texten herausge- 
strichenen AuBergewohnlichsein des Erlosungszustandes so ist auch 
sie nicht hinreichend begrundet. Zwar konnte die Deutung von Pi^rez- 
Rem6n fur sich verbuchen, daB sie die Zuruckweisung der Alternativen 
hinsichtlich der Fortexistenz des Tathagata relativ einleuchtend er- 
klaren kann, insofern nach der Erlosung nichts als das wahre, hochste 
Selbst verbleibt und dieses skmtlichen empirisehen Bestimmungen 
entruckt ist;^® doch dies ist keinesfalls schon ein Beweis fur die Rich- 
tigkeit derartiger Deutungen und Annahmen. Die oben erwkhnte Pa- 
radoxie, daB die in den Erlauterungen fur die Nichtbeantwortung der 
Fragen nach dem Schicksal des Tathagata nach dem Tode herausge- 
strichene Vollstandigkeit der Vernichtung eine verneinende Antwort 
angemessen erscheinen laBt, diese aber nicht akzeptiert wird, laBt sich 
namlich auch auf einem Wege losen, bei dem nicht die Existenz eines 
unfaBbaren Selbst oder die Unerreichbarkeit des Erlosungszustandes 
fur alles Sprechen und Denken vorausgesetzt wird. 


Wesenhaftes, als etwas, das essentiell und unabanderlich eiwas Bestimmtes 
ist, aufgefunden wird. Deswegen ist es nicht angangig zu hehaupten, der 
Tathagata sei als etwas verktindet worden, das noch anders ist als es durch 
bejahende Antworten auf eine der vier Fragen der Kategorie 4 zum Ausdruck 
gebracht wurde. Man beachte schlieBlich auch, daB in dem abschlieBenden 
Satz des Kapitels, in welchem dem Buddha die Worte in den Mund gelegt 
werden, er habe fruher ebenso wie jetzt nur das Leid und die Vernichtung des 
Leids gelehrt, neben dem Gedanken der Unbestandigkeit alles Seienden - 
woraua sich die Nichtessentialitat alles Existenten ableiten laBt — auch der 
Gedanke anklmgen konnte, daB jegliches weitere Fragen nach dem Schicksal 
eines Tathagata oder Arhat nach dessen Tode unangemessen ist. 

Das gleiche gilt auch fur die verwandte, aber damit keineswegs identi- 
sche, u. a. vonE. Frauwallner (1953) suggerierte Annahme, daB der Buddha 
den Erlosungszustand als etwas alien spezifischen Kennzeichnungen, allem 
Sprechen oder sogar jeglichem Denken Unerreichbares und UnfaBbares be- 
trachtet hat. 
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Eine Moglichkeit ist, daB die Aussage, der Tathagata existiere 
nach dem Tode nicht, deswegen unangemessen schien, weil sie in einer 
relevanten Hinsicht zu unspezifisch ist. ,Sein' und ,Nichtsein' und die 
verneinten Korrelate werden auch verwendet, um auf das Leben, 
Noch-nicht-Leben oder Nicht-mehr-Leben belebter Wesen Bezug zu 
nehmen. Nicht zu sein oder nicht mehr zu sein konnte daher auch 
bezuglich der Lebewesen gesagt werden, die keineswegs die Erlosung 
gefunden haben. Die Frage der Fortexistenz des Tathagata nach dem 
Tode muBte aber aufgrund von pragmatisch-konversationellen 
Grundsatzen implizieren, daB es in ihr speziell um den Erlosungszu- 
stand geht. Gerade wegen der vdlligen Andersartigkeit des Erlosungs- 
zustandes erschien es daher moglicherweise unangebracht, erne Kenn- 
zeichnung zu geben, die wegen ihres Auch-Anwendbarseins auf ge~ 
wohnliche Falle den Unterschied verschleierte oder gar zu falschen 
Auffassungen verleiten konnte. 

Hinzu kommt eventuell noch etwas anderes. Wir flnden im altesten 
Buddhismus die Erwahnung hochrangiger Meditationsstufen, denen 
auch eigene kosmologische Bereiche korrelierten, die mit negativen 
Termen gekennzeichnet wurden. Eine von ihnen tragt die Bezeich- 
nung dkincanndyatana- , was mitunter durch den Ausdruck „Sphare 
des Nichts“ ubersetzt wird. Es ware daher moglich, daB es darauf 
ankam, die Erlangung des Nirvana gegenuber dem Aufsteigen in sei- 
che hohere Spharen wie dem dkincaflyldyatana- abzusetzen, so daB die 
Befurchtung bestand, mit der Aussage, der Tathagata existiere nach 
dem Tode nicht, kdnnte ausgedruckt oder suggeriert werden, Nirvana 
zu erlangen sei mit dem Aufsteigen in eine hohere „Sphare des Nicht- 
seins“ und dem Verweilen in solch einem Bereiche gleichartig. Aller- 
dings stellt sich dabei das Problem, daB keineswegs als gesichert unter- 
stellt werden kann, daB die Konzepte der „Sphare des Nichts“ und 
ahnlicher hoherer durch Meditationen zuganglicher Seinsbereiche zum 
altesten Bestandteil des Buddhismus gehoren, so daB eventuell die 
Unterstellung einer Intention, das Erlangen des Nirvana gegen das 
Aufsteigen in diese hohen Spharen abzusetzen, vielleicht bezuglich 
spaterer Textverfasser oder Textredaktoren, aber nicht bezuglich des 
Buddha oder der altesten Anhanger seiner Lehre erklarende Kraft 
besitzt^®. 

Aus diesem Grunde kommt dem Umstand groBe Bedeutung zu, 
daB sich auch noch eine viel schlichtere Erklarung geben laBt, die gar 
nicht auf spezielle doktrinare Eigenheiten rekurrieren muB, um Plau- 
sibilitat zu gewinnen. Die Bedeutung des in den avydkrtavastu-YrsL^en 
der Kategorie 4 vorkommenden hoti muB keineswegs mit der Bedeu- 


Zu dem Problem der „hoheren Meditationsspharen“ s vor allem Vetter 
1988 63ff 
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tung der Verben „existieren“ oder „fortexistieren“ gleichgesetzt wer- 
den, obgleich dies der gtogigen tTbersetzungspraxis bezuglich dieses 
Tetralemmas entspricht. Der Ausdruck wird aueh in der Bedeutung 
von „werden'‘ gebraucht. Nehmen wir nun an, daB letzteres der fur 
das Vorkommen von hoti in den avyakrtavastu-YTo^go^n bezuglich des 
Schicksals des Tathagata (oder Arhat) nach dessen Tode zugrunde- 
gelegte Sinn ist, dann laBt sich auf einfachem Wege verstandlich ma- 
chen, warum die Fragen sowohl in ihrer positiven als auch in ihrer 
negativen Variante nicht bejaht worden sind. 

Eine bejahende Antwort auf die positive Frage scheidet in offenkundi- 
ger Weise dadurch aus, daB dies ein Wiedergeborenwerden ernes Erld- 
sten implizieren wurde, was der Annahme der Endgultigkeit des Nir- 
vana-Zustands und seiner Bestimmung als Statte des Nichtwiederge- 
borenwerdens widerstreiten wurde. Aber auch eine bejahende Antwort 
auf die negative Version der Frage muB unangemessen erscheinen 
unter der Voraussetzung, daB das enthaltene Pradikat den Sinn von 
jWerden* besitzt. Zu sagen, ein Tathagata oder Arhat werde nicht mehr 
nach der Erlosung, ist dazu angetan, den Eindruck zu erweeken, Erlo- 
sung werde bestimmt als eine Art Fortexistenz, bei der im Unterschied 
zu dem, was gew6hnlicherweise nach dem Tode passiert, keine neue 
Wiedergeburt stattfindet. Nun ist es aber sehr wohl denkbar, daB auch 
den fruhesten Anhangern der Lehre Buddhas und moglicherweise dem 
Buddha selbst viel daran gelegen war, eine solche Vorstellung uber den 
Erlosungszustand abzuwehren Ein plausibler (^rund dafur konnte 
darin liegen, daB die Bestimmung von Erlosung als Fortexistieren 
ohne Wiedergeburt fast zwangslaufig die Idee nach sich zieht, es hand- 
le sich hierbei um die Erlangung eines Zustandes, bei dem eine fruhere 
Person oder bestimmte Konstituenten von ihr, ohne Vergehen und 
Veranderungen unterworfen zu sein, fortbestehen Dies wunie aber 
dem Grundsatz der Verganglichkeit und Veranderhchkeit alles Seien- 
den, der ja doch den Eindruck macht, zum altesten Bestand der bud- 
dhistischen Lehre zu gehoren, deutlich widerstreiten. Die Zuruckwei- 
sung der Ansicht, ein Tathagata werde nach dem Tode nicht, ware mit 
anderen Worten in der Tatsache begrundet, daB das Pradikat ,,x wird 
nicht“, besonders wenn es mit einer zeitlichen Spezifikation in der 
Form „x wird zur Zeit t nicht“ auftritt - wobei die zeitliche Spezifika- 
tion ja durch die Komponente ,nach dem Tode' {parani marand) ge- 
wahrleistet ist — , die Idee des Nichtanders werde ns zu reprasentieren 
pflegt. Sollte dieses Faktum fur das Nichtakzeptieren einer bejahen- 
den Antwort seitens des Buddha auf die negative Version der avydkrta- 
vas^ii-Frage hinsichtlich des Schicksals des Erlosten nach dem Tode 
maBgeblich gewesen sein, lieBe sich fur eine Bestimmung der altesten 
Nirvana-Konzeption entnehmen, daB der Nirvana-Zustand nicht als 
eine Art eines nicht Verknder ungen unterworfenen Fortexistierens 
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betrachtet worden ist. Hierbei erweist sich nun als relevant, daB diese 
Erklarung sehr gut zu dem oben erwahnten Feuergleichnis paBt, das 
sowohl in emigen Passagen innerhalb des Pali-Kanons als auch in 
Texten der chinesischen Agamas auftaucht. Signifikant ist ebenfalls 
der bereits zur Sprache gebrachte Umstand, daB die Parallele im 
Aggivacchagottasutta die Vermutung nahelegt, daB eine Korrelation 
besteht zwischen dem Ausdruck hoii in den avyakrtavastu-Yra^gen 
des Avyakatasamyutta und dem Verbum uppajjati in jenem Texte. 

Was die Zuruckweisung der Varianten 4c und 4d innerhalb des 
Tetralemmas bezuglich des Schicksals des Erlosten nach dem Tode 
angeht, so durften hier keine sonderlichen Schwierigkeiten bestehen. 
Es ist moglich, daB die Abweisung auf der Auffassung beruht, daB die 
Falschheit der Glieder drei und vier des Tetralemmas automatisch aus 
der Falschheit der ersten beiden Glieder folgt, indem die Auffassung 
von dem dritten Glied als einer konjunktiven Verknupfung der Glieder 
eins und zwei und von dem vierten Glied als einer konjunktiven Ver- 
knupfung des negierten Korrelats des ersten Gliedes ( = zweites Glied) 
sowie des negierten Korrelats des zweiten Gliedes (= erstes Glied) 
zugrundegelegt wird. Allerdings ist es nicht unbedingt erforderlich , 
diese Annahme zu machen, um die Zuruckweisung der Glieder drei und 
vier zu erklaren, Denkbar ware auch, daB der ,sowohl-als-auch‘-Ver- 
knupfung, reprasentiert durch das dritte Glied, ein unterschiedlicher 
Zeitbezug unterstellt ist, so daB die Aussage, der Tathagata werde 
sowohl als auch werde nicht nach dem Tode, als gleichbedeutend mit 
der Aussage gilt, der Tathagata werde zu bestimmten Zeiten nach 
seinem Tode und werde zu bestimmten anderen Zeiten nicht. Auch bei 
Unterstellung dieser Interpretation ist die Nichtakzeptierung einer 
bejahenden Antwort unmittelbar einsichtig,^'^ Die Zuruckweisung des 
vierten Gliedes ergibt sich auf dieselbe unmittelbare Weise, solange 
nur angenommen wird, daB das Pradikat ,wird nicht* (neva hoti) fur 
das unwandelbare Fortexistieren (wahrend einer bestimmten Zeit- 
spanne) steht und das Pradikat ,wird nicht nicht ‘ {na na hoti) als 
aqui valent mit ,wird‘ und als ein Anderswerden bzw Erlangen von 
neuen Existenzformen einschlieBend aufgefaBt ist. 


Es bestehen auch noch andere Moglichkeiten, fur die beiden im dritten 
(und vierten) Glied enthaltenen Pradikate innerhalb der Teilsatze Interpreta- 
tionen zugrundezulegen, denen zufolge diese nicht komplementar — und mit- 
einander kompatibel — sind So konnte die ,sowohl-als-auch‘-Frage sich auf 
verschiedene Aspekte oder Komponenten eines Tathagata beziehen, so daB 
die Aussage, der Tathagata wird sowohl als auch wird nicht, besagen wurde, 
daB fur bestimmte Teile oder Komponenten eines Tathagata ersteres, fur 
andere Teile letzteres gilt Die bezuglich der Interpretation mit einer zeitbe- 
zogenen Differenzierung getroffenen Feststellungen geiten allerdings mutahs 
mutandis fur diese Varianten gleichermaBen. 
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X 

Die Niehtbeantwortung der avydkrtavastu-Fvou^exi bietet somit kei- 
neswegs, wie man ofters geglaubt zu haben scheint, eine aonderlich 
gute Stutze fur die Annahme, der Buddha habe den Zustand der 
Erldsung als etwas ganzlich UnfaBbares betrachtet. Es mag zwar zu- 
treffen, dafi der Buddha oder die fruhesten Buddhisten solche An- 
schauungen besaBen, doch dafur muBten dann andere Argumente gel- 
tend gemacht werden. Eine Unbestimmbarkeit desjenigen, der die 
Erlosung erlangt hat, kOnnte auch in einer viel sehlichteren Hinsicht 
bestehen. Es mag namlich nichts anderes bedeuten, als daB bezuglich 
aller Zeiten nach der endgultigen Erlosung keinerlei personale Bestim- 
mungen sowie deren verneinte Korrelate zutreffend sind, die ein Exi- 
stieren zu den betreffenden Zeiten implizieren, welcher Art die Impli- 
kationsbeziehung auch immer sein mag. Der zugrundeliegende Gedan- 
ke ware, daB der Zustand der Erlosung nicht eine spezifische Modifika- 
tion des Daseins darstellt, daB erlost zu sein keine Bestimmungen 
erlaubt, die existentielle Modifikationen reprasentieren, wie dies fur 
ubliche personale Bestimmungen wie Glucklichsein, Unglucklichsein, 
Befriedigtsein, Unbefriedigtsein usw. gilt. Die Zusehreibung einer sol- 
chen „schlichten“ Unbestimmbarkeitsthese laBt sich nun aber von den 
Texten her wesentlich leichter begrunden als irgendwelche metaphysi- 
schen Ansichten uber ein unergrundbares Absolutes. 

Die Vertreter der durch St. Collins und J. Pii;KP:z-RKMdN reprasen- 
tierten buddhologischen Traditionen stehen sich, so sehr sie sich auch 
mitunter befehden, im Grunde genommen doch ziemhch nahe. Sie 
nehmen gleicherweise an, die Lehre des Buddha enthalte verborgene 
metaphysische oder ontologische Doktrinen, die aus irgendwelchen 
Grunden in den Nikayas und Agamas nicht ausdrucklich formuliert 
worden sind. Eine unvoreingenommene Untersuchung des Phanomens 
der „unoffenbarten Fragen“ erweist indes, daB hier keine Anhalts- 
punkte fur eine Geheimniskramerei des Buddha gegeben sind 

Wenngleich wir unmittelbar nur die Intentionen der Textverfasser 
rekonstruieren konnen, ist bislang kein Gegengrund ersichtlich, die 
Zuteilung der unterschiedlichen Erklarungen fur das Nichtbeantwor- 
ten zu den verschiedenen Fragenkategorien nicht dem altesten Bud- 
dhismus oder gar dem Religionsstifter selbst zuzuschreiben Es be- 
steht auch insofern keine ausreichende Basis fur die Annahme, daB die 
unterschiedlichen Typen von Erklarungen auf verschiedene Traditio- 
nen innerhalb des Buddhismus zuruckgehen. Trotzdem laBt sich kei- 
neswegs ausschlieBen, daB historisch gesehen am Anfang lediglich das 
Faktum bestand, daB der Buddha auf bestimmte ihm gestellte Fragen 
mit Schweigen reagiert hat bzw. von ihm erwartete Aussagen verwei- 
gerte und daB alle Explikationen und Erlauterungen, die wir in den 
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kanonischen Texten vorfinden, auf Versuche seiner Anhanger zuruek- 
gehen, fur diese Verhaltensweisen Erkl^rungen zu geben.^^ Es ist wich- 
tig, diese Moglichkeit in Erwagung zu ziehen, weil unter ihrer Voraus- 
setzung die Differenz Bedeutung gewinnt zwischen (1) tatsachlichen 
psychologischen Motivationen fur das Verhalten des Buddha, (2) tat- 
sachlichen rationalen Grunden fur das Verhalten des Buddha, (3) mog- 
lichen rationalen Grunden, in den geschilderten Situationen Schwei- 
gen zu uben bzw. (bejahende oder verneinende) Beantwortungen ge- 
stellter Fragen zu verweigern (unter Hypostasierung von Glaubensein- 
stellungen und Intentionen, die der Religionsstifter de facto besessen 
hat) und (4) objektiv moglichen Rechtfertigungsgrunden fur ein der- 
artiges Verhalten uberhaupt, wobei der Kategorie objektiv moglicher 
Rechtfertigungsgrunde unter Voraussetz ungen, die in der spateren 
buddhistischen Tradition geteilt wurden, besondere Relevanz zu- 
kommt. Somit scheint es geboten, uber den bisher in der buddhologi- 
schen Sekundarliteratur erreichten Stand hinauszugehen nicht nur 
hinsichtlich einer deutlicheren Herausarbeitung und Differenzierung 
verschiedener Typen von Erklarungsmoglichkeiten, sondern auch im 
Hinblick auf die Gewinnung einer klaren Konzeption daruber, was es 
heifit, nach den Grunden fur das Verhalten eines Schweigens bzw. 
eines Nichtbeantwortens zu fragen. 
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DIE NEUN A^QAS 

Ein fruher Versuch zur Einteilung buddhistischer Texte 
Von Oskar von Hinuber, Freiburg i Br 


Mehrfach, beinahe zwanzigmal, erscheint im Theravada-Kanon* 
eine Liste von neun Begriffen, die offensichtlieh Textklassen oder Ein- 
zeltexte bezeichnen. 

(1) sutta-, (2) geyya-, (3) veyyakarana- , (4) gatha-, (5) udana', (6) itivut- 
taka-, (7) jdtaka-, (8) abbhutadhamma-, (9) vedalla- 
Gelegentlich wird diese Liste eingeleitet durch . . dhammam pariya- 
punanti . . sich die Lehre aneignen* (MN 1/133,23-25, AN 11/103, 
9-11 usw., vgl. AN 1/178,12-24). Daraus scheint sich zu ergeben, daB 
es sich um die Gesamtheit der Texte handelt, in denen die Lehre 
(dhamma-) niedergelegt ist. 

Der Oberbegriff navanga- selbst steht hier nicht und bleibt den 
alteren Texten des Kanons uberhaupt fremd Zuerst erscheint er im 
Khuddakanikaya in dem mehrfach wiederholten Strophenviertel (b 
oder d) navangam satthusdsanam (Ap 45,3 = Bv IV 16 usw. [vgl. PTC 
II/451b s. V. navanga]), einmal auch m dem Pada (d) navaiigani jina- 
sdsanam (Bv V 2 = Dip IV 10) In den beiden kanonischen Texten 
Apadana und Buddhavamsa wird die Liste der neun Begriffe nicht im 
einzelnen ausgefuhrt. Erst im Dlpavamsa wird beides zusammenge- 
bracht und dadurch der Titel navangam satthusdsanarn (Dip IV 15d) 
wirklich fur eben diese Liste gesi chert (vgl. CPD s. v. '^anga-, 2b). 
Dennoch ist mit Recht nie bezweifelt worden, dafi die Neunerliste 
bereits von Anfang an den Namen navanga- tragt. 

Die Buddhismusforschung hat sich dieser Reihe mehrfach ange- 
nommen und seit Nagarjuna und Buddhaghosa erfolglos versucht, die 
uberlieferte, bekanntlich vollig anders gestaltete Einteilung der bud- 
dhistischen kanonischen Literatur mit diesen neun Begriffen in Ein- 
klang zu bringen. In neuerer Zeit ist wohl als erster E. Burnouf im 


1 Die im Folgenden verwendeten Abkurzungen folgen dem System von 
V Trenokner. A Critical Pah Dictionary Epilegomena to Vol I by H Smith 
(Kopenhagen 1948) und H Bechert, Abkurzungsverzeichnis zur buddhisti- 
schen Literatur in Indien und Sudostasien (Sanskrit-Worterbuch der buddhi- 
stischen Texte aus den Turfan-Funden, Beiheft 3 Gottingen 1990) 
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Jahre 1844 und als letzter K.R. Norman im Jahre 1983 zu nennen^, 
der die grundlegende Sammlung und Behandlung des gesamten ein- 
schlagigen Materials durch E. Lamotte im Jahre 1980 nicht nennt-* E. 
Lamotte bespricht nicht nur die traditionelle, sondern auch die mo- 
derne Auseinandersetzung mit den navangas, die jedoch in eine ganz 
andere Richtung geht als die folgenden Erbrterungen und daher eben- 
so auOer Betracht bleiben kann wie die spatere Erweiterung der Liste 
auf zwolf Begriffe. 

Alle bisherigen Deutungen der alten Reihe mit neun Begriffen 
sehen sich einer doppelten Schwierigkeit gegenuber. Die erste liegt 
darin, daB man sich nicht auf ein gesichertes, uberliefertes Verstandnis 
der einzelnen Begriffe berufen kann. Denn diese Einteilung scheint 
bereits sehr fruh auBer Gebrauch gekommen und ihre Bedeutung ver- 
gessen worden zu sein. Weder Nagarjuna im 2./3. Jh. n. Chr.*^ noch 
Buddhaghosa im 5. Jh. n, Chr. wissen viel mit den navanga^ anzufan- 
gen, wie ihre miBlungenen Versuche zeigen, diese Liste gewaltsam mit 
der uberlieferten Einteilung des Tipitaka zur Deckung zu bringen. Die 
Liste blieb zwar bekannt, wurde aber nur noch als nicht mehr reeht 
verstandenes Traditionsgut weitergegeben , wie die Erwahnung des 
Begriffes navanga^ in einer in mittelindischer Prosa verfaBten Weih- 
inschrift auf einem von Theravadins gestifteten Buddhapada aus dem 
3. Jh. n. Chr. aus Nagarjunakonda® oder seine Nennung im jungeren 
Teil des Milindapanha als navanga- huddhavacana-^ zeigt. 

Die zweite Schwierigkeit liegt darin, daB die Liste in sich nicht einheit- 
lich zu sein scheint. Denn neben bekannten Texttiteln wie (5) udana-, 
(6) itivuttaka- oder (7) jdtaka- stehen Gattungsnamen wie (1) sutta- 
oder (4) gdtha-, wahrend (8) ahbhutadhamma- oder (9) vedalla- weder 
das eine noch das andere zu sein scheinen und keinerlei klaren Bezug 
zu einem Text erkennen lassen. Wenn aber die Liste in sich uneinheit- 
lich, d. h aus Begriffen mit ganz unterschiedlichen Bezugen zu den 
uberlieferten Texten zusammengesetzt ist, so muB jeder Versuc*h schei- 
tern, eine eindeutige Beziehung zwischen den navangas und dem Ti- 
pitaka herstellen oder umgekehrt aus den uberlieferten Texten des 

2 E. Burnouf, Introduction A I’histoire du bouddhisme indien Pans 
1844, p 51ff ; K. R Norman, Pali Literature Wiesbaden 1983, p 15 

^ E Lamotte, Le traite de la grande vertu de sagesse de Nagarjuna 
(Mahaprajnaparamitasastra) V Louvain-la-Neuve 1980, p 2281 -2305, vgl 
ferner N.A Jayawickrama, Buddhaghosa and the Traditional Classification 
of the Pah Canon. UCR 17 (1959) 1-17. 

^ Siehe D Seyfort Ruegg, The Literature of the Madhyamaka School of 
Philosophy in India. Wiesbaden 1981, p. 4n. 11 

^ Siehe D.C Sircar - A. N. Lahiri, Footprint Slab Inscription from 
Nagarjunikonda. El 33 (1959- 1960 [63]) 247-250, bes. p 250 

® Mil 161,24; 341,5; 345,9, und mit einer Aufzahlung der einzelnen anga^ 
263,2. 
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Tipitaka auf die Bedeutung der einzelnen Glieder der Liste zuruek- 
schlieBen zu wollen. Wenn uberhaupt, so kann der Sinn dieser Liste 
nur aus ihr seibst wiedergewonnen werden, wenn man sie eben nicht 
vor dem Hintergrund des Tipitaka betrachtet. 

Sind die Fesseln an das Tipitaka einmal abgestreift, so konnen nun 
weitere L^berlegungen davon ausgehen, daB das Einteilungsprinzip in 
anga^ vermutlich weit in die ganz fruhe Zeit des Buddhismus zuruck- 
reicht, was kaum je bestritten worden ist'^. Dies ergibt sich schon 
daraus, daB die Liste nur in der oben angefuhrten, fest gefugten For- 
mel im Kanon uberliefert ist. Zugleich fugt sich die Benennung von 
Tex ten als anga- gut in den Sprachgebrauch zur Zeit der Anfange des 
Buddhismus ein Die Jainas kennen das duvalasaiiga- ganipidaga-^, 
und auch an die vedangas kann man denken. Wie es scheint, wurde der 
Begriff anga- zur Entstehungszeit der neuen Religionen gerne zui* 
Textgliederung herangezogen, er war gleichsam , modern'. 

Wahrend aber die Jainas bekanntlich die anga& zur Grundlage ihrei* 
Kanoneinteilung machen und diese sogar noch um die uvangas erwei- 
tern, verfahren die Buddhisten anders. Fruhe buddhistisehe Inschrif- 
ten und Theravada-Texte aus dem 1. Jh n.Chr. kennen den Begriff 
Tipitaka* khernanamo tipetakf // (Vin V 3,14*), tepitakam huddhava- 
canam (Mil 18,10) und Teile des Tipitaka, wobei die funf Nikayas als 
Einteilung zuerst im Bericht uber das erste Konzil stehen. panca 
jiikdye pucchi (Vin 11/287, 27f [Sp 1296. 18f J; vgl Vin V/3,4*f.)^. 

Vielfalt und Chronologie der Erwahnungen von Tipitaka und Nika- 
ya bezeugen einen lebendigen Gebrauch dieser Texteinteilung in deut- 
lichem Unterschied zu den versteinerten navanga^, Seibst aus dem 
Kontext in den kanonischen Texten kann man allenfalls ablesen, daB 
die Neuner liste fur die Gesamtheit der buddhistischen Texte verwen- 
det wird. Dabei ist, wie es scheint, bei den bisherigen Erklarungsv^ersu- 
chen der tiavanga^ nicht beachtet worden, daB die Versteinerung ein- 
mal aufgebrochen wird, wenn es in einem Vergleich heiBt* 


K E Nel'MANN, Die Reden Gotanio Buddhos aus der ]Mittleren Samrn- 
lung Majjhimanikayo des Pah-Kanons (Zurich 1956) spricht von einer ,au- 
genfaliigen Interpolation*' (p 1096n 15), vgl auch N\anatiloka, Die Lehr- 
reden des Buddha aus der Angereihten Baminlung Anguttara-Nikaya Koln 
^969, II/203n. 16 

^ Thananga (Anga Suttani I, ed. Nathamal. Ladnun 1974) X 193 
(p 811 3) und BhagavaT (Anga Suttani II) XXV 96 (p 915.5) vgl Mittel- 
indisch § 45 

^ Trotz E Lamotte, Histoire du bouddhisnie indien (Louvain 1958). 
p 157 heziehen sich die panra nikayt^ hier nicht auf das gesainte Buddha-Wort 
da der V^inaya ausdrucklich ausgeschlossen ist - Zu den epigraphischen Bele- 
gen fur die Kanoneinteilung s G Si’hopen. Two Problems m the History of 
Buddhism 8tII 10 (1 985) 9 -47. bes p lOff und vgl St Gollins, On the ver\ 
Idea of the Pah C.^anon JPTS 15 (1989) 89-126 bes p 109n 16 
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seyyatkd pi hho purtso aggarasaparititto na annesam hindnam rasdnam 
piheti, evam-eva kho hho yato yato tassa hhoto gotamassa dhammam 
sundti yadi suttaso yadi geyyaso yadi veyydharamiso yadi ahhhutadham- 
maso tato tato na annesam puthusainanabTdhmariappavdddnam piheti 
(AN 111/237,14-19) „Gleiehwie etwa, Verehrter, ein Mann, der sich an 
den wohlschmeckendsten Speisen satt gegessen hat, nicht mehr nach 
anderem, weniger Sohmackhaftem verlangt, ebenso auch kann es einen 
nicht mehr verlangen nach den Lehren jener zahlreichen anderen As- 
keten und Priester, nachdem man einmal jenes Herrn Gotama Lehre 
vernommen hat, sei es aus den Lehrreden, der mit Versen vermischten 
Prosa, den Erklarungen oder den Lehren von den wunderbaren Din- 
gen‘‘ (Nyanatiloka / Nyanaponika). 

Da die vier hier aufgezahlten Begriffe (1) sutta-, (2) geyya-, (3) 
veyydkarana- und (8) abhhutadhamma- nicht die ersten vier der Reihe 
sind, liegt kaum eine einfache Verkurzung der Neuner reihe vor. Ware 
dies beabsichtigt, so entsprache es dem ublichen Verfahren, die ersten 
vier Glieder zu nennen oder die ersten drei und das letzte. Fur die 
Eigensttodigkeit der Viererreihe spricht weiterhin ihre rhythmische 
Struktur. Denn die wachsende Silbenzahl von sutta^ — geyya^ — veyyd- 
harana^ - ahhhutadhamma^ (2 -H 2 + 5 + 5) entspricht den Bauformen 
alter Formeln im Kanon^^. Fur die Neunerreihe trifft dies dagegen 
nicht zu: 2 + 2 + 5 + 2 + 3H-5 + 3+-5 + 3. 

Ihre Struktur ordnet damit die Viererreihe der Zeit der fruhen mund- 
lichen Uberlieferung zu, was weiterhin durch die Wortwahl bestatigt 
wird. Denn das Wort geyya-, das nach der Vedic Word Concordance 
selbst in der vedischen Sprache selten und beinahe auf Texte des 
Samaveda ( Jaiminlya- und Latyayanasrautastitra) beschrankt ist, fin- 
det sich nach der Pali Tipitaka Concordance nur in eben dieser Formel. 
Damit gehort geyya- zu einem besonderen, sehr alten Teil des Pali- 
Wortschatzes, der auf Formeln beschrankt bleibt: ajjhokirati, abhhoki- 
rati, okotima-, gamma-, pdhuneyya- usw. sind hier zu nennen‘h 
Struktur, Wortwahl und schlieBlich der Umfang sprechen fur die Ur- 
sprunglichkeit der Viererreihe. Denn obwohl Untersuchungen bisher 
fehlen, wurden neungiiedrige Formeln wohl als zu lang empfunden und 
moglichst gemieden. Nur Listen und Aufzahlungen konnen wohl ohne 
Rueksicht auf ihre rhythmische Struktur beliebig erweitert werden. 

Nach diesen Uberlegungen zur Form der Reihe kann der Versuch 
gewagt werden, die vier Worter sutta-, geyya-, veyydkarana- und ab- 
bhutadhamma- auch inhaltlich zu klaren. Ausgangspunkt dafur kann ne- 
ben allgemeinen Erwagungen allein der Sprachgebrauch im Kanon sein. 

Siehe CPD — Epilegomena, p. 35* (s v „wax comp 

** Im spateren AlamkarasS-stra findet sich der Terminus geyagarbha-, s 
Rajasekharas Kavyamimamsa, edd C D Dalal - R A. Sastry (Baroda 
•4934), p 34,6* (tr. N Stcjhoupak - L Renou Pans 1946, p 112 [47]) 
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Nach dem ersten Augenschein liegt es nahe, in sutta- und g^yya- das 
Gegensatzpaar Prosa und Vers wiederzufinden. Daraus wurde sich 
ergeben, daB veyyakarami- etwa ,Erklarung‘ im Sinne von ,Kommen- 
tar‘ heiBen muBte, ohne daB sich eine deutliche Trennung von sutta- 
vornehmen lieBe. Dabei konnte man sich etwa auf dhammadesana- : 
veyyakarami-, ,Darlegung der Lehre" : ,Erklarung‘ in AN 111/124,28.29 
. 125,12.13 berufen. Doch ist diese Verbindung nur an dieser einen 
Stelle im Kanon nachgewiesen und kann daher kaum als typisch gel- 
ten*^. Es scheint im Gegenteil so, als ob veyydkarana- in seiner Bedeu- 
tung desand- nicht sehr feme steht, wie zahlreiche Stellen belegen: 

. . . hhagavatdb avydkatd . . . assa sddhu veyydhararmrn hahujano pasi- 
deyya (DN 11/202, 6f.) . sind vom Erhabenen nicht erklart . . . es 
moge eine befriedigende Erklarung geben; viele Menschen wurden sich 
[an ihr] erfreuen'. 

Oft bezeichnet das Wort auch eine Antwort auf eine Frage: panhassa 
veyydkarandya (DN I/51,4f.). Ganz entsprechend heiBt es am Ende des 
Sakkapanha: iti ha sakkena devanam indena ajjhitthd panha puttha te 
hhagavatd vydkatd tasmd imassa veyydkaranassa sakkapahho Veva adhi- 
vacanan ti (DN 11/289,1-3; vgl. 276,21). 

Diese seltene SchluBformel findet sich mindestens dreimal im Kanon, 
u. zw. neben der eben zitierten Stelle noch am Ende des Sampasa- 
danlya*^ und an dem des Brahmanimantanika^"^. Wahrend es sich im 
Sakkapanha um die Beantwortung einer Frage handelt und das 
SampasadanTya ein Lehrgesprach in Frage und Antwort ist, halt der 
Buddha im Brahmanimantanika einen Lehrvortrag. Es handelt sich 
also um drei ganz unterschiedliche Typen von Suttas^®. Dennoch war- 
den diese Texte in den Kommentaren nicht als Suttas bezeichnet. 
Wahrend sie namlich in der Regel nach dem PratTka evam me sutani 
den Titel als °sutta- anzugeben pflegen, beispielsweise Sv 239,4 am- 
batthasuttam, so machen die Kommentare in den genannten drei Fallen 
Ausnahmen und sagen nur sakkapafiham (Sv 697,5), sampasddanlyam 
(Sv 873,4) und hrahmanimantanikarn (Ps 11/405,3). 


Nach M und W Geiger, Pali Dhamma vornehmhch m der kanonischen 
Literatur. Munchen 1920, p. 41 (= W Geiger, Kleme Schnften. Wiesbaden 
1973, p 140) 

iti h’xdam dyasmd sdriputto hhagavato sammukhd sampasddam pavedest 
tasmd imassa veyydkaranassa sampasddanfyan t'eva adhi vacanan ti (DN III/ 
116,8-10) 

iti hhdam mdrassa ca andlapanatdya hrahmutio ca abhinimantanatdya 
tasmd imassa veyydkaranassa brahmammantanikan Veva adhivacanan ti (IVIN 1/ 
331,31-33) 

Vgl. J MANNfi, Categories of Sutta m the Pah Nikayas and their Impli- 
cations for our Appreciation of the Buddhist Teaching and Literature JPTS 
15 (1990) 29-87. 
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Da das Brahmajala mit abhinandun ti imasmim ca pana veyyaka- 
T€Ln€LS 7 yii 7 Yi h1iafi.n(inidj7ie sahcbssi lohddho/t'ii dhciTifipitihd ti (DN I/46,28f.) 
endet, gibt dies dem Kommentar Anlafi, die Verwendung des Wortes 
veyyakarana- zu begrunden: mggdthakatta hi idam veyyakaranan ti 
vuttam (Sv 130,10) ,denn dies [niggathakasutta- [Sv 130,9]) wird veyya- 
karana- genannt, weil es keine Verse enthalt'. Diese Feststellung ist 
durchaus zutreffend und stimmt zudem zu der Definition von veyyaka- 
ranam als niggathakasutfam in Sv 24,2-4. Dies widerspricht jedoch 
dem Befund im Sakkapanha und Brahmanimantanika, die beide Verse 
enthalten. 

Nach dem Sprachgebrauch des Kanons kann demnach ganz offen- 
sichtlich jede beliebige Lehrrede veyydkararui- genannt werden Auch 
die erste Predigt heifit so; imasmim ca pana veyyakaranasmim bhanna- 
mane (Vin I/ll,32f.; vgl. MN 111/20,22). Neben veyyakarana- kommt in 
gleicher Bedeutung auch dhammapariydya- vor. So fragt Ananda den 
Buddha nach dem Namen des Textes am Ende des Brahmajala* kond- 
mo bhante ayam dhammapariydyo (DN 1/46, 20f.), worauf dieser mit 
nicht weniger als funf verschiedenen Namen antwortet: atthajdlan ti 
. . . dhammajdlan ti , . . hrahmajdlan ti . . . ditthijdlan ti . . anuttaro 
samgdmavijayo ti (ib. 23—25; vgl MN 111/67,26—32)*^. Obwohl damit 
der Titel nicht festgelegt ist und die genaue Bezeichnung des Textes 
offen bleibt, hat sich aus unbekannten Grunden die Tradition fruh fur 
brahmajdlam entschieden, wie der Bericht uber das erste Konzil zeigt 
(Vin 11/287,16), Auffallig ist, daB hier auch der zweite Text des DTgha- 
nikaya als sdmahhaphalam (ib 22) erscheint, wahrend der Kommentar 
ihn sdrnannaphalasuttam (Sv 132,3f.) nennt. Der Konzilsbericht kennt 
also in deutlichem Gegensatz zu der spateren Uberlieferung weder das 
Wort sutta- in Texttiteln aus den Nikayas noch Suttapitaka als Ober- 
begriff fur dieftinf Nikayas. 

Dasselbe gilt fur die alteren Teile des Kanons, in denen gelegentlich 
Texttitel erwahnt werden. In den Zitaten heiBt es: dvdsaUhi ditthigata- 
m brahmajdle bhanitdni (vSN IV/287,13), brakmajdle veyydkarane vuttd- 
ni (Vibh 349,33 = 440,16) und vuttam idam bhante bhagavatd sakka- 
panhe (SN 111/13,5.22)*'^; ferner: dtdndtiyam rakkham (DN II1/206, 
14-17), aber dtdndtiyasuttam (Sv 960,3) - pdsadiko (DN 1X1/141,23), 
dJoev pdsadikasuttam (Sv 905,3) — samgitipariydyam (DN 111/271,18), 


Umgekehrt wiederholt sich der Titel hhaddeharatta- in vier aufeinander 
folgenden Texten in MN III/187-202 (= Nr. 131-134). 

Vgl auch SN I1I/9/19 (Sn 844) und 1/50,13 (Tayanagatha) Zitate im 
und aus dem Anguttaranikaya verzeichnet das CPD s v Einmal wil d dem 
Buddha sogar ein Selbstzitat in den Mund gelegt %dan ca pana me bhdsitam 
pdrdyane udayanapanhe (AN 1/134, 8f [Sn 1106f ]) In DN und MN schemen 
keine Zitate vorzukommen 
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aber samgitisuttam (Sv 971,3) — bhaddekarattassa . uddesan ca 
vihhangan ca (MN 111/187,18 = 189,20f.), aber bhaddekarattasvttam 
(PS V/1,7) — sokasallaharano nama ayam maharaja dhammapariydyo 
(AN 111/62,22). Auch die vonM. undW. Geiger (a.a.O. [s. n. 12], p. 36f. 
[= 135f.]) gesammelten Beispiele bestatigen diese Beobaehtungen: 
tasmd imassa dhammapariyayassa pdrdyanan Veva adhivacanam (Sn 
218, 17f.) ist dieselbe Formulierung, die auch fur die Benennung eines 
veyydkarana- verwendet wird, 

Wie das in der Pali Tipitaka Concordance gesammelte Material zeigt, 
ist dhammapariydya- wohl die haufigste Bezeichnung fur einen Lehr- 
text, die zugleich zur Bildung von Titeln verwendet wird^*: kondmo 
ayam bhante dhammapariydyo ti tasmd-t-iha tvam ndgasamdla imam 
dhammapariydyam lomahamsanapariydyo Veva nam dhdrehi ti (MN 1/ 
83,23—25) steht am Ende eines Textes, den der Kommentar rnahd- 
sihanadasuttam (Ps 11/19,3) nennt, worauf bereits Geiger hinweist. 
Sonst stimmen die Titel im Text und Kommentar gewohnlich bis auf 
die Verwendung von (dhamma)pariydya- und sutta- uberein. madhu- 
pindikapariyayo (MN 1/114,16), aber madhupindikasuttam (Ps II/ 
73,3). 

Wenn also weder sutta- noch suttanta- in Texttiteln in den vier 
groJBen Nik ay as oder im Vinayapitaka vorkommen, sondern fruhestens 
und sehr vereinzelt im Apadana (s. u.), so ist es nicht wahrscheinlich, 
daB der vermutete Gegensatz Prosa : Verse in sutta- : geyya- zu suchen 
ist, sondern in geyya- : veyydkarana-, Wenn in der Viererreihe eben 
veyydkarana- statt des vielleieht etwas gebrauchlicheren dhammapa- 
riydya- steht, so kann das chronologische oder einfach rhythmische 
Grunde haben: dhammapariydya- (6) ist langer abbhutadhamma- (5) 
und als spezifisch buddhistischer Ausdruck moglicherweise junger als 
veyydkarana-. Wenn die Kommentare veyydkarana- als .Text ohne 
Verse ‘ definieren, so mag man darin eine vage Erinnerung an den 
Gegensatz geyya- : veyydkarana- sehen. 

Treffen diese Vermutungen zu, so stellt sich die Frage nach der 
Bedeutung von sutta- in der Viererreihe. Dabei gilt es zunachst festzu- 
halten, daB das Wort sutta- im Gegensatz zu dhammapariydya- oder 
veyydkarana- auBerhalb der navangas nur sehr selten mit Bezug auf 
einen Text in den alten Teilen des Kanons vorkommt*^ Zudem steht 


Asoka spricht in seinem Edikt von Bhabra/Bairat von dhammapah- 
ydydm; vgl auch unten n. 24 

Das emschlagige Material, das sich auch nut Hilfe von Pah Pada Pitaka 
Nfihvan IV (Rangoon 1985) nur wenig erganzen laBt, findet sich im PED s vv 
suttd^ und suttanta - Eine Sonderstellung nehmen die Anweisungen zu Text- 
erweiterungen in SN ein, z B etena peyydlena dasa suttanta kdtabhd (SN II/ 
245,30), die von der Chatthasahgayana-Ausgabe mit Recht in Klammern ge- 
setzt sind, da es sich vermutlich um sekundare, spate (^) Zusatze handelt (vgl 
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suttO' mit einer bemerkenswerten Ausnahme nur m Vinaya-Kontexten 
und bezeichnet dann das Patimokkhasutta: uhhayani kho pan assa 
patiniokkhdni vittharena svagatani honti . . . suttato a?iuvyanjanaso (Vin 
11/95,37-96,1 = IV/51, 28-30 [suttaso] = AN IV/140, 23-25 [suttaso], 
verneint: Vin 1/65,7-10 = V/131,1-3 [suttaso]; vgl. AN V/72, 18-21 mit 
suttaso); imassa neva suttam dgatam no suttavihhango (Vin 11/96, 36f. » 
97,14); ay am pi kira dhammo suttdgato suttapariydpanno anvaddhama- 
sam uddesam dgacchati (Vin 11/68,18—20). 

Mit Bezug auf andere Texte wird dagegen suttanta- verwendet, das 
jedoch seinerseits nicht mit dem Patimokkhasntta in Verbindung ge- 
bracht wird^®- duggahitam suttantam pariyapunanti . . . suggahitam 
suttantam pariyapunanti (AN 111/178,25—179,30, vgl. Vin 1/140,38 
[GM 111/4/139,18]). Wie die folgende Stelle zeigt, erscheint das altere 
(?) Wort dhamniapariydya- in verwandten Formulierungen: ugganhaht 
. . . pariydpunjdhi tvam hhikkhu imam dhammapariyayam (8N IV/ 
91, 8f.; vgl. AN IV/166,9 und SN 11/75,19). Ferner suttanta tathaga- 
tabhdsitd . suttanta kavikatd (SN 11/267,6—11 = AN 1/72,26-30; vgl. 
SN V/407,10), hhikkhu hahussutd dgatdgarnd dhammadhara vinayadhu' 
rd mdtikddhard te na sakkaccam suttantam param vdcenti . chin- 
namulako suttanto hoti (AN 11/147,29-32). Weiterhin findet sich im 
Vinayapitaka: ye te hhikkhu suttantikd . , te . . suttantam sarngdyis- 

santf ti ye te hhikkhu vinayadhard . vinayam vinicchissanti h (Vin 11/ 
75.31-35); ingha tvam suttante vd gdthdyo vd abhidhammam vd pariyd- 
punassu pacchd vinayam pariydpunissasi (Vin lV/144,3-5; vgl. 344, 
19ff.). Der spate Parivara stellt eine Verbindung zum Tipitaka her. 
pitake tini desayi / suttantam-abhidhamman ca, vinayan ca niahdgunam 
II (Vin V/86,ll*f ), AuBerhalb des eigentlichen Textes steht in einem 
Uddana: pamutthamhi ca suttante, abhidhamman ca tavade / vinaye 
avinatthamhi (Vin 1/98,35—99,1). 

Erst in den spaten Teilen des Tipitaka wird die Unterscheidung 
zwischen sutta- und suttanta- verwischt: narasdrathi / mahdniddiiam 
desesi, suttam vinaydya me // sutvdna suttantasetthan tarn . . . (Ap 549, 
14f.) ,Der Lenker der Manner lehrte mich das Mahanidanasutta 

L Feer, ed. SN IV, p. VI). suttanta- steht z B SN 11/129,21, 130,28, 166,5*, 
245,30, 250,31, 111/222,29; 246,3-6, 249,18, 257,14 und sutta- SN 11/166,5*, 
111/221,6 (nur in S). 253,26, V/46,12 Gelegentlich steht in diesen Anweisungen 
auch veyyakarana- allein atthdrasa veyyakarandm vitthdrdni (SN 111/218,11 
[nur in B], vgl. 278,15) oder neben suttanta- SN 111/246,4 

Besonders oft wird im Kathavatthu mit atth' eva suttanto (Kv 29,11 
etc ) auf das Suttapitaka verwiesen (s. T. T.^bata et al , Index to the Katha- 
vatthu London 1982, sv suttanta-). Das Kathavatthu beruft sich wohl nur 
auf diesen Teil des Kanons und weder auf Abhidhamma- noch Vinayapitaka, 
da die entsprechenden, von K R. Norman (a.a.O. [s n 2J, p. 105) ungepruft 
aus dem Index zur Kv-Ubersetzung ubernommenen Angaben auf einem Irr- 
tum zu beruhen scheinen. 
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(DN 11/55—71), um mich zu leiten. Als ich (Khema) den h^^teusiittanta- 
gehort hatte . . / . Zugleich wird hier zum ersten Mai in einem ,gespalte- 
nen‘ Kompositum^^^ sutta- in einem Texttitel verwendet* eka- 
dasanguttaresu gopalakopamasuttani-^ 15,19, vgl Nett 128,24—27 
usw.)* Ini Parivara steht die Verb indung a vmaye (Vm V/158,11*). 

Damit ist nun der Weg frei, in der Viererliste sutta- dem Sprachge- 
brauch der alteren Kanonteile folgend mit dem Patimokkhasutta 
gleichzusetzen. Diese wurde dann mit (1) sutta-, (2) geyya- und (3) 
veyydkaraua- die Textgruppen umfassen, aus denen spater das Vinaya- 
und das Suttapitaka hervorgegangen sind. Auch die Theravadins 
haben das wohl zeitweise wenigstens so verstanden, wie ein etwas 
versteckter ,Kommentar' zu den navangas in einem spatkanoni- 
schen Text nahelegt: suttaritam vinayan cdpi, navangam satthusdsanam 
/ sabham pariydpunitvd ,nachdem ich suttanta- und vinaya-, (namlich) 
die gesamte Lehre des Buddha in neun Gliedern aufgefaBt hatte' (Bv 
XIII 18; vgl. Ap 45, 3f.) Sogar das Abhidhammapitaka wird hier mit 
unter die navangam gerechnet. suttantam abhidhaynynan ca. vinayan 
cdpi kevalam / navangahuddhavacanam (Ap 44,1 If.). Dennoch war die- 
se Auffassung nicht einhellig oder nicht immer und uberall gegenwar- 
tig Wenn namlich der schnelle Untergang der Lehre der Buddhas 
Vippassin, Sikhin und Vessabhu begrundet wird, so sieht man die 
Ursache darin, da6 sie es leid waren {kildsu-), ihre Schuler hmreichend 
zu unterrichten. suttam . . . vedallam apparlnattam sdvakdnam sikkhd- 
padam anudittham pdtimokkham (Vin 111/8,7—9). Dies zeigt, daB hier 
sutta- nicht mehr als Patimokkhasutta aufgefaBt wurde, sondern ver- 
mutlich als Texte aus dem Suttapitaka Denn auch der Bericht uber 
das erste Konzil setzt eine Texteinteilung mindestens in Vinaya und 
Nikayas voraus Die alte wat’an^a-Gliederung war also obsolet gewor- 
den und vergessen 

Es bleibt jedoch zu bedenken, daB in den bekannten mahapadesa^-^ im 
Mahaparimbbanasutta das Wort sutta- deutlich auf Lehrtexte bezogen 
wird im Gegensatz zu vinaya-' stitte otaretabbdni vinaye sa ndassetabbdni 
(DN 11/124,9 usw. = AN 11/168, lOf). Die Theravada-Tradition ist 
uneins uber die genaue Bedeutung des Wortes sutta- im mahapadesa-, 
wie die ausfuhrlichen Erorterungen Sv 565,29-566,37 = Mp II1/158, 
21-159,13 (mit einem Anhang [pakintiaka-], der nur m der Suman- 
galavilasinT steht) zeigen Zunachst wird eine Meinung zitiert, die sutta- 


Siehe CPD-Epilegomena, p. 32* sv „split-c*pd 
AN \ 7347 , 15-353, 15, vgl MN 1/220-224 
-3 Siehe K Lamotte, La critique de Tauthenticite dans le bouddhisnie In 
India Antiqua A Volume of Oriental Studies Presented to J. Ph Vogel Leiden 
1947, p 213-222 = The Assessment of the Textual Authenticity in Buddhism 
Buddhist Studies Review 1 1 (1983) 4-15, vgl St Oollins, a a O (s n Sf) 
p 109n 18 
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mit vi 7 iaya~, genauer dem Suttavibhanga, gleichsetzt und damit dem 
alten Sprachgebrauch nahekommt. Danach bedeutet vmaya- in den 
mahapadesa^ soviel wie khandhaka- Dann wird nach einer weiteren 
Ansicht sutta^ dem Suttapitaka (und zugleich auch dem Abhi- 
dhammapitaka) und vinaya- dem Vinayapitaka gleichgesetzt All dies 
wird schlieBlich mit den Argumenten des Thera Sudinna verworfen, 
der sutta- als das gesamte Tipitaka verstehen mochte nach dem Grund- 
satz: asuttmimnakam buddhavacanam nama jiatthi (Sv 655, 7f.), und 
vinaya- als „moralische Verpflichtung“, als ragadivinayakarane (Sv 
566,29). Dies steht der Meinung des Nettippakarana nahe, weicht im 
ersten Teil jedoch deutlieh ab: katamasmim suite otarayitabbam catiisu 
ariyasaccesu katamasmim vinaye sandassayitabbani rdgavinaye dosavi- 
naye mohavinaye (Nett 22,1-4; Pet 77, Ilf. und 78,18). Die Verwendung 
von sutta- deutet vermutlich auf eine vergleichsweise spate Entstehung 
des mahapadesa-Te:^tes^^ , in dem sich die beginnende Uberschneidung 
der Wortfelder von sutta- und suttanta- ankundigt. sutta rn eva suttajito 
(Sadd 151,3)^^ 

Was aber bedeutet abbhutadhamma- , der vierte Begriff? Dies lal3t 
sich wiederum aus dem Sprachgebrauch des Kanons erschlieBen, da 
dies Wort recht selten auf einen Text bezogen vorkommt. Ein Sutta 
heiBt in der singhalesischen Gberlieferung acchariyadhammasuttam 
(Ps IV/167,8 = 914,5 [C^ 1926J) und in der sudostasiatischen acchariya- 
abbkiitadhammasuttam (Ps lV/1 19,10 [B®] = 167,8 [E®J = 111/574,19 
[S® 2463 = 1920J), was E® ubernommen hat. Letzteres stimmt zu dem 
im Text selber angegebenen Titel* tasmd-t-iha tvam dna^ida idam pi 
tathdgatassa acchariyam abbhutadhammam dhdrehi (MN 111/124,91 ) 
Den Inhalt dieses Textes bildet der Herabstieg des Bodhisattva aus 
dem Tusita-Himmel und die Ereignisse bis zu seiner Geburt. Diese sind 
nach dem Vorbild des vom Buddha Vipassin handelnden Mahapadana- 
sutta gestaltet MN 111/1 19,18— 124,8 beruht auf DN 11/12,3-14,26. 
Die Formel tathdgatd acchariyadhammasamaiindgafd ra abbhutd ca er- 
scheint auBer in diesem Text des Majjhimanikaya noch einmal SN V/ 
283, 5f., und acchariya- abbhutadhamma- wird nochmals im Bakkulasut- 
ta (MN 111/124,26— 128,5) verw'endet Dieser Text, der unmittelbar auf 
das Acchariyabbhutadhammasutta folgt, ist deutlieh sekundar und 
nach dessen Vorbild gestaltet Da die Hauptperson, der Monch Bak- 


24 Vgl M WlNTEHNiTZ, Geschichte der indischen Literatur II Leipzig 
1920, p. 32 ~ Der erste wirklich datierbare Bezug von sutta- auf einen Lehrte.xt 
1 st wohl das Asoka-Edikt von Bhabra/Bairat moneyasute . 

Fur Aggavamsa liegt ein pleonastisches Suffix vor (Sadd 637,16-18) 
Hmsichtiich der Wortbildung denkt bereits PW (VlI/1165 s v sutianfa-) an 
redanta- oder siddhanta- als Vorbilder, was bei der Gelaufigkeit derartiger 
Bildungen aber nieht zwmgend ist, vgl PW 1/235 s v anta- (7) und zum Pali 
(PD s V ^anta- (7), auch s v kathin’-uddhara- 
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kula, bereits seit achtzig Jahren ordiniert ist, bemerkt der Kommen> 
tar ausdrucklich, da6 dieses Sutta erst auf dem zweiten Konzil der 
Textsammlung zugefugt worden sei: idam pana suttam dutiyasangahe 
sangahitam (Ps IV/197,2f.)-‘^. 

Demnach befafit sich der einzige lange alte Text, der abbhutadhamma- 
zum Inhalt hat, mit einem fruhen Ansatz zur Herausbildung der Bud- 
dha-Legende, die sich auf den historischen Buddha bezieht. Auf ein 
Sutra eben dieses Inhalts wird Mpps V 1980 (p. 2301f.) verwiesen, um 
den Inhalt von adhhutadharma- zu erklaren, wahrend Buddhaghosa 
kaum richtig auf die Formel cattdro 'me hhikkhave acchariya abhhutd 
dJiamma (Sv 24, Ilf.) verweist, die nach der Pali Tipitaka Concordance 
nur AN 11/132,18 erscheint und DN 11/145,3 zitiert wird. Unabhangig 
davon, ob Nagarjuna nach einem passenden Text gesucht hat und 
dabei auf das Acchariyabbhutadhammasutta oder einen verwandten 
Text stoBen muBte oder ob ihm eine Tradition vorlag, was im Lichte 
der Unkenntnis hinsichtlich der navanga^ im allgemeinen wohl weni- 
ger wahrscheinlich ist, bleibt es naheliegend, unter abbhntadhamma' 
die Buddha-Legende, wenngleich in einer sehr rudimentaren Form, zu 
verstehen. 

Damit ergibt sich eine alte, aus vier Gliedern bestehende Liste, 
deren einzelne angas die folgenden Bedeutungen haben. 


Nr. 

anga- 

Bedeutung 

1 

sutta- 

Patimokkhasutta 

2 

geyya- 

Verse 


veyydkarana- 

Lehrreden 

4 

ahbhutadhamma- 

Buddha-Legende 


Dies konnte ein in sich durchaus sinnvoller, vielleicht allererster Ver- 
such einer Ordnung der uberlieferten Texte sein, der einen noch ver- 
gleichsweise germgen und ubersichtlichen Textbestand widerspiegeln 
wurde. 

Das Alter des Patimokkhasutta ist kaum anzuzweifeln. In ihm 
lassen sich verschiedene Textschichten erkennen, deren alteste einem 
„echten“ Sutra sehr nahe gestanden hat-", wie beispielsweise das 51 


Zur Rezitation der Texte auf dem zweiten Konzil vgl Sp 36. 29=*^ 
dutiyam sangaham katvd, visodhetvdna sdsaiiam / 

^*7 Die Wortgeschichte von Sanskrit sUtra- im Sinne von Text bedarf noch 
einer genauen Untersuchung vor allem hinsichtlich der Chronologie der Ver- 
wendung des Wortes, vgl L Renou, IIJ 1 (1957) 1—32, bes p 13f , und JA 
251 (1963) 165—216 Einschlagiges Material hat bereits Th GoLiisTrc’KER, 
Panmi His Place in Sanskrit Literature (London 1861), p 21ff , behandelt 
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Pacittiya {suramerayapane pdcittiyam [Vin IV/1 10,13* **]) noch erken- 
nen laOt. Die immer wieder bis in die jUngste Vergangenheit geauBerte 
Vermutung, da6 sutta- falsch mit sutra- statt sUkta- im Sanskrit wie- 
dergegeben sei-^, ist auch daher, wie M. Mayrhofer 1976 (EWA-1 III/ 
492) mit Recht feststellt, „entbehrlich“. In der Theravada-Dberliefe- 
rung findet die Annahme, da6 sutta- eigentlich sukta- entsprache, nir- 
gends eine Sttitze, wie die lange Erorterung zu sutta-. As 19,15-26 mit 
aller Deutlichkeit zeigt. 

tJber den Inhalt von geyya- und veyydharana- im einzelnen nachzu- 
denken ist mtiBig. Denn bekanntlich kann man selbst liber den Textbe- 
stand znr Zeit der schriftlichen Aufzeichnung des Kanons nur spekulie- 
ren, woranf St. Collins mit Recht erneut hinweist. Wenn ahhhuta- 
dhamina- richtig gedeutet ist, verdient die fruhe Aufnahme der Bud- 
dha-Legende in die Liste Beachtung. Es liegt jedoch in der Natur der 
Dberlieferung, daB sich ein wirklicher Beweis nieht fuhren und daher 
Gewifiheit nicht erreichen l^Bt. 

Auch uber den Verlauf der weiteren Entwicklung der angas kann 
man allenfalls Vermutungen anstellen. Mit einem allmahlichen An- 
wachsen des Textcorpus wurde die Vierergliederung vielleicht als eine 
unzureichende, zu grobe Einteilung empfunden. Augenscheinlich hat 
man sich zunachst mit einer Erweiterung beholfen, die in mehreren 
vSchritten oder in einer einmaligen Anpassung an die veranderten Ge- 
gebenheiten erfolgt sein mag. Die funf Begriffe (4) gatha-, (5) uddna-, 
(6) itivuttaka-, {!) jataha- und (9) vedalla- (2 + 3 + 5H-3 + 3) zerstoren 
nicht nur die rhythmische Struktur der alten Eormel, sie folgen zudem 
in ihrer eigenen Anordnung nicht mehr den entsprechenden Gesetzen. 
Damit wird diese Entwicklung der Umgestaltung der Formel mudda- 
- ganana- - samkhana- (2 + 3 + 3) m lekha- - ganana- - rupa- (2 + 3 + 
2) vergleichbar-^. 

Von den „neuen“ Begriffen bezeichnet der erste eine ganze Litera- 
turgattung. Drei weitere sind als Titel von Texten des Khuddakani- 
kaya im Theravada-Kanon bekannt, die eben in dieser Reihenfolge 


M Walleser, PrajMparamita Die Vollkommenheit der Erkenntnis 
nach den indischen, tibetischen und chinesischen Queilen Gottingen 1914, p 
4n. 1, ohne Angabe der Quelle als „Dr Walleser'‘ zitiert bei E J, Thomas, The 
History of Buddhist Thought London ■^1951, p. 269n 2, ohne Vorgaiiger zu 
nennen wiederum J C Wright, Non-Classical Sanskrit Literature, Inaugural 
Lecture London 1966, p 7n 2; ohne Vbrganger zu nennen wiederum H 
Gombrich, How MahSyana began Journal of Pah and Buddhist Studies 1 
(1988) 29-46, p 32 (hierauf bezieht sich vermutlich T. Vetter, The Ideas and 
Meditative Practices of Early Buddhism Leiden 1988, p. VIII), ohne Vorgan- 
ger zu nennen zuletzt K.R. Norman, The Group of Discourses (Sutta-Nipata) 
II London 1992, p XXV 

* Schnft und frUhe Schriftlichkeit in Indien 

AAWL 1989/11, p 30-36. 
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angeordnet sind. Ob dies mit der Anordnung im Kanon anderer Schu- 
len ubereinstimmt, lalSt sich nicht ausmaehen; ja selbst ob sie weithin 
bekannt waren, ist kaum zu sagen. Fur das Udana der (Mula-)Sarvas- 
tivMins hat F. Bernhard gezeigt, da6 er zu einer Art Dharmapada 
umgestaltet wurde^^. Vom Itivuttaka ist immerhin eine chinesische 
Ubersetzung bekannt. Trotzdem scheint die Kenntnis gerade dieses 
Textes nicht sehr weit verbreitet gewesen zu sein, was die falsche 
Sanskritisierung zu itivrttaka- unterstreicht Denn diese ist eigentlich 
nur dann verstandlich, wenn das Wort mechanisch als ein Teil der 
navanga-lui^te ubertragen wurde, ohne daB der Textanfang vuttarri 
hetam hhagavatd berucksichtigt wurde, also wohl unbekannt war. Eine 
vereinzelte Spur der Kenntnis des Riehtigen scheint allein die Sata- 
sahasrika Prajnaparamita mit ityuktaka- bewahrt zu haben^* . 

Die auBere Form der Texte im Itivuttaka ist bemerkenswert und 
unterscheidet sich deutlich von der aller anderen Suttas. Die kurzen 
112 Suttas beginnen bekanntlich mit vuttarn hetam hhagavatd vuttarn 
arahatd ti me sutam. Auffallig ist, daB kein Ort angegeben wird; auch 
eine Zeitangabe wie ekam samayam fehlt. Bereits die einheimischen 
Erklarer haben sich daruber Gedanken gemacht. Sie begrunden diese 
Abweichungen vom sonst tJblichen damit, daB dieser Text eben nicht 
von einem Thera, sondern von der Laienfrau Khujjuttara aus Ko- 
sambi uberliefert worden sei^^. Sucht man nach einer Begrundung fur 
die auff^llige Form dieser kurzen Texte, die nach Art des Anguttarani- 
kaya in Abschnitten mit Einer- bis Vierergruppen zusammengestellt 
sind, so bietet sich die folgende Vermutung an: Als kurzes .Handbuch' 
wurde das Itivuttaka zunaehst vielleicht in einer noch knapperen 
Form, was die chinesische Ubersetzung andeuten konnte, fur eine ort- 
liche Gemeinde zusammengestellt, moglicherweise tatsachlich in Ko- 
sambi. Dabei konnte die Aufnahme in die erweiterte a?ipa-Liste dureh- 
aus ein hohes Alter andeuten, so daB die Entstehungszeit des Textes 
noch in die Zeit fallt, als die Tipitaka-Gliederung die anga^ noch nicht 
verdrangt hatte, als der Anfang eines Sutta noch nicht als evam me 
sutam ekam samayam hhagavd . . . formalisiert war und das Ende noch 
nicht als idarn avoca . gestaltet wurde. Auf ein hohes Alter der 


•^0 Siehe F Bernhard, Zum Titel des sogenannten ..Vdanavarga'^ In 
XVII Deutscher Onentahstentag vom 21. bis 27 Juli 1968 in Wurzburg 
Vortrage hrsg von W Voiot, Teil 3 [ZDMG-Supplementa 1/3] Wiesbaden 
1969, p 872-881 

3* Siehe BHSD s v und Mpps V (p 2283) 

32 It-a 1/29,7-33,8 Bereits AN 1/26,19 wird Khujjuttara als erste der 
Laienfrauen genannt, die bahussuid ,gelehrt‘ ist Wie alt die in It-a mitgeteilte 
Tradition ist, laBt sich nicht ermitteln; doch kann sich in den Kommentaren 
durchaus Aites finden, worauf St Collins (a. a O [s n 9], p 11 In 29) hm- 
weist 
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Einleitungsformel deutet vielleicht auch die Verwendung von hetam, 
wenn dies namlich nicht als h'etam mit It-a und PED, sondern als 
ostliche Entsprechung zu etam zu verstehen 

Auch das Udana darf durch seine Erwahnung in den angas als alt 
gelten. Mit dem Itivuttaka ist es durch eine bemerkenswerte, wenn- 
gleich schmale for male I)bereinstimmung verbunden. Am Ende des 
ersten Vagga des Udana heil3t es: ayam pi uddno vutto hhagavatd iti me 
autan ii (Ud 9,9), Da dieser Satz, der der SchluBformel allem des 
Itivuttaka entspricht, nur an dieser einen Stelle im Udana erscheint 
und in fehlt, hat K. SEiDENSTtrcKER^*^ ihn als einen spaten Zusatz 
ansehen und streichen wollen. Wahrscheinlich ist das nicht. Denn die 
Grundlage der ist nicht von der Art, daB sich in ihr viel Altes 
gegenuber C® und flnden wiirde. Vor allem aber ist es schwer ver- 
standlich, warum dieser Satz sekundar emgefugt worden sein konnte 
Die Aufnahme des Begriffes gdihd- in die navangas kann mit der 
Ubernahme auch weltlicher Dichtkunst durch die Buddhisten zusam- 
menhangen, die in AN 11/230,6-9 (Mp 111/211,9-13) sogar eine fruhe 
Definition des kavi- in ihren Kanon eingegliedert haben. Dabei kann 
gatha- auf Sammlungen wie Dhammapada, Thera- und Therigatha 
usw. bezogen und zugleich die ,Modernisierung‘ des obsoleten, viel- 
leicht auch provinziellen geyya- sein, das moghcherweise eine von den 
gdthdB verschiedene, nur in der religiosen Dichtung verwendete liter a- 
rische Form bezeichnet haben konnte. Das hohe Alter von Versen im 
Buddhismus ist unbestritten^*^ und auch durch das Jataka belegt. 

Der Sinn des letzten Wortes (9) vedalla- bleibt ganz dunker^"^. Im 
AnschluB an Sp 29,1 denkt Aggavamsa an eine Verbindung mit veda-^^. 
Unmoglich ist diese Analyse als veda-lla- nicht, da -//a-Suffixe durch- 
aus zur altesten Sprache des Buddhismus zahlen^^. Wenn die Sanskrit- 


33 Vgl, Mittehndisch §166. 

3-t Das Udana, eine kanonische Schrift des Pah-Buddhismus Teil 1 Allge- 
meine Einleitung Leipzig 1913, p. 8 und Udana Das Buch der feierlichen 
Worte des Erhabenen Munchen 1920, p. XVI 

35 Zum Begriff gaihd- s. P Horsch, Die vedische Gatha- und Sloka-Litera- 
tur Bern 1966, p. 217ff. und zu seiner Bedeutung in der Literatur S Lienhard, 
A History of Classical Poetry, Sanskrit - Pah — Prakrit Wiesbaden 1984, p 75, 
78f und zur spateren Definition ernes kav%~ ebendort p 15. 

3fi Verse dienen schon fruh als Zusammenfassung der Lehre. catuppaddya 
gdthaya attham a nndya . hoti hahussuto dhammadharo (AN 11/178,14-16) 
3" Siehe St Collins, a.a O. (s n 9), p 98 mit n 40 

38 vedatthdnam vedallam . vedam mssitani vedallam im AnschluB an 
dutthula- (Sadd 790, 16f) 

39 Vgl. mahallaka-, kdmasuk?uilhkdnuyoga- (Vin 1/10,12) usw; dazu Verf., 
From Colloquial to Standard Language. The Oral Phase in the Development 
of Pall In Premier Colloque fitienne Lamotte (Bruxelles et Liege 24-27 
septembre 1989) Leuwen 1993, p. 101—113 Eine wesentlich erweiterte und 
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Entsprechung vaipulya-, die in Mpps V (p 2301) nur durch den Hin- 
weis auf die Aussprache des Wortes und auf die Titel einiger vaipidya- 
,sutras erklart wird, auf dasselbe Wort wie vedalla- zuruekgeht, muBte 
"^veyalla- zugrundeliegen. Fur die Aufhellung der Bedeutung des Wor- 
tes ist das wenig hilfreich. 

Trotz vieler Unwagbarkeiten kann der Versuch einer Erklarung der 
Entstehung der neun angas und der Begriffe dieser Liste dazu beitra- 
gen, gleichsam einen Blick in die Werkstatt zu werfen, in der der 
Kanon verfertigt wurde. Am Anfang stand eine recht grobe Viererein- 
teilung, auf die die um einige Sondertexte erweiterte Liste folgte'*^\ Das 
weitere Anwachsen der Textmasse lieB diese Einteilung jedoch un- 
handlich werden. So verwarf man das aite Prinzip und baute aus 
pitaka-, nikaya- und suttanta- ein neues Gerust fur die Gliederung des 
Kanons Wie weit dies mit der sprachlichen Gestaltung des Kanons 
gleichzeitig geschah, kann man nicht abschatzen. Immerhin ist es 
verlockend, wenigstens die vier angas in sehi* alter Zeit der „langue 
preeanonique“ als eine ^structure precanonique*‘ zur Seite zu stellen. 


umgearheitete Fassung dieses Aufsatzes wird unter deiii Titel .,Untersuehun- 
gen zur Mundlichkeit fruher inittelmdischer Texte der Buddhisten ‘ als Ah- 
handlung der Akademie der Wissensehaften und der Liteiatur Mainz 1994 
erscheinen 

Aus der Entwicklung von Listen lassen sieh gelegentlieh Hue ksehlusse 
auf die Textgesc*hiclite Ziehen, vgl J BRONKHimsT Jlharnia an<l Ahhitlhai ma 
BSOAS 48 (1985) 305-320 




ZWEI SCHWIERIGE STELLEN IM MAHAXIDANASUTTA 
Zur Qualitat der Uberlieferung im Pali-Kanon 

Von Tilmann Vetter, Leiden"^ 

I 

In J Houbens Einleitung „Sambandha in some early Indian Tradi- 
tions and in Bhartrhari's Philosophy of Language” zu seiner Utrechter 
Dissertation* werden p. 77 zwei verwandte Stellen aus dem Mahani- 
danasutta^ zitiert, die erste^ (1) in der englischen L^bersetzung von 
A.K. Warder**, die zweite^ (2) in der von M. Walshe**. Sie waren 
anscheinend das einzige, was Houben fand, als er im alteren Buddhis- 


* Was folgt, wurde ausgelost durch die Muhe, die ich als Gutachter 
hatte, um zwei Zitate zu verstehen, die sich in Jan Houbens kurzlich angebo- 
tener, ubrigens beeindruckender Dissertation uber Bhartrhan fmden 

1 Jan E M Houben, The Sambandha-Samuddesa (Chapter on Relation) 
and Bhartrhan’s Philosophy of Language A Study of Bhartrharfs Samban- 
dha-Samuddesa in the context of the Vakyapadlya with a translation of 
Helaraja’s Commentary Prakirna-Prakasa on the Sambandha-Samuddesa 
Utrecht 1992 (668p.) Emfuhrung, Ubersetzungen und ErOrterungen bringen 
uns Bhartrhan einen groBen Schritt naher. 

2 Wenn im folgenden dies Sutta oder andere Pali-Texte mit Abkurzun- 
gen und ohne weitere Hinweise zitiert werden, dann sind die Abkurzungen 
und PTS-Editionen, mit denen das Critical Pah Dictionary arbeitet, gememt 

3 D 11/63,27-64,2. ettdvata kko ananda jdyetha (S" jdyatha jdyatha) va 
jiyetha {S^ jTye, jiyetha) vd miyetha (B™ miyetha) ud cavetha vd uppajjetha 
(B™ upapajjetha) vd ettdvata (K add kho) adhivacanapatho ettdvata nirutti- 
patho ettdvata pannattipatho ettdvattd panndvacaram ettdvattd vattam vattati 
itthattam panndpandya yad-idam ndmarupam saha vinndnena (S" add 
annamannam paccayatdya vattati\ B”” add. ayinamaniia paccayatd pa vattati) 
Die Nalanda-Devanagarl-Pali-Series-Ed. (11/51,10-14 [1958]) weist auf eine 
Lesung jiyyetha vd miyyetha vd hin, mmmt upapajjetha und aniiamanm- 
paccayatd pavattati in den edierten Text auf und schreibt vattati 

^ Indian Buddhism Delhi - Varanasi - Patna “1980, pill „To this 
extent, Ananda, one may be born, grow old, die, pass away, be reborn 
(transmigrate), to this extent there is a way for designation {adhivacana), a 
way for language, a way for concepts (prajflapti). to this extent there is scope 
for understanding, to this extent the cycle (of the universe) revolves for the 
discernment of ,this world‘ {itthatva), namely (to the extent that there is) the 
sentient body with consciousness'' 

5 D 11/68,18-24 ydvaV ananda adhi vac anam ydvatd adhivacanapatho yd- 
vatd nirutti (K om ) ydvatd mruttipatho ydvatd pannatti ydvatd pannattipatho 


WZKS 38 (1994) 137-160 
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mus nach Anzeichen eines allgemeinen Begnffs von Sprache suehte, 
der EinfluC auf Bhartrhari gehabt haben konnte. 

Ich war mir auch nach Hinzuziehung anderer Ubersetzungen" 
nicht sicher, ob sie diesen Zweck erfullten. Jedenfalls schienen sie mir 
dies nicht mittels des Wortes nirutti- zu tun, das an andern Stellen 
zwar ,Spraehe‘ bedeuten mag®, hier aber doch wohl eher, wie auch die 
SumahgalavilasinX nahelegt^ ,(Wort-)Erklarung‘ bedeutet‘<^ Auch 
machen 1 und 2 auf mich den Eindruck, von allerlei Zusatzen uberwu- 
chert zu sein Dies ist an sich selbst noch kein Argument. Man sollte 
zwar versuchen, weder korrupte Satze zu ubersetzen noch diesbezugli- 
che Dbersetzungen anderer zu zitieren; es ist aber nicht zu leugnen, 
daB auch solche Satze bisweilen die Geschichte beeinflussen. Man soll- 
te sich im Falle der Benutzung aber uber das Faktum klar sein und ein 
Vermuten haben, ab wann mit diesem Textbestand zu rechnen ist. So 
legen es untenstehenden Ausfuhrungen nahe, daB weder 1 in der 
heutigen Gestalt noch 2 uberhaupt je alte AuBerungen des „alten“ 
Buddhismus sind. Sie sollten dann auch nicht ~ wie in der Dissertation 


ydvata 'pafinQ, (K paHHdpanam) ydvatCi panridvacaram ydvatd vattam (S'* vad~ 
dham\ K om.) ydvatd vattam B™ om., S'* vaddham) vattati (S'* vaddhat%\ K 
add, tdvatd vattam vattati) tad-ahhinnd vimutto hhikkhu tad-abhinnd vimutto 
bhikkhu (codd. °ttam hhikkhum) na jdndti na passati iti 'ssa ditthiti tad- 
akallam Nal, 55,2—6 fangt mit einem offensichthchen Druckfehler an (ydvato) 
und liest am Ende. ydvatd vattam ydvatd vattati tadahhiniidvimutto hhikkhu | 
tadahhihndvimuttam hhikkhum na jdndti na passati itissa ditthiti tadakallam 
Thus Have I Heard The Long Discourses of the Buddha London 1987, 
p 228' „As far, Ananda, as designation and the range of designation reaches, 
as far as language and the range of language reaches, as far as concepts and 
the range of concepts reaches, as far as understanding and the range of 
understanding reaches, as far as the cycle reaches and revolves - that monk 
IS liberated from all that by super-knowledge, and to maintain that such a 
liberated monk does not know and see would be a wrong view and incorrect“ 

7 T.W and C.A.F Rhys Davids, Dialogues of the Buddha II. London 
1910, p 61 und 65; E. Frauwallner, Die Philosophic des Buddhismus. Berlin 
-1958, p 38 (nur 1 ); K.E Neumann, Die Reden Gotamo Buddho’s aus der 
langeren Sammlung . . 2. Bd. Munchen 1927, p. 92 und 99, M P. Grimblot, 
Sept Suttas P§,lis tires du Dlgha-Nikaya Pans 1876, p 272; H C. Warren, 
Buddhism in Translations Cambridge, Mass 1896, p 208 (nur 1 ) 

® Siehe E Lamotte, Histoire du Bouddhisme Indien Des engines a Tere 
Saka Louvain 1958, p 611 

® Sv 11/503,34. niruttipatho ti sarati ti sato sampajdndti ti sampajdno ti 
adikassa kdrandpadesavasena pavattassa vohdrassa patho 

Houben rechnet auch mit dieser Moglichkeit, wo er sich auf Frauwall- 
NERs tJbersetzung von 1 bezieht (n 92). Da smd adhvvacana-, mrutti- und 
panriatti- mit „Benennung“, „Erklarung“ und „Bezeichnung“ wiedergegeben 
Houben meint „With these translations, too, the passage seems to imply that 
the realm in which people are ,born, grow old, pass away, reborn' is somehow 
closely connected with language and language-dependent awareness “ 
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— in einem Blick auf den Buddhismus vor Nagarjuna erscheinen, was 
eben hoheres Alter suggeriert*^ 

Erscheinen mag aber von mir aus 1 (und 2 als eine Bestatigung 
davon) Bei 2 bezweifle ich, ob die Stelle in der jetzigen Gestalt jeman- 
den auf bestimmte Ideen bringen konnte: bei 1 ist dies eher vorstell- 
bar. Hier scheinen sowohl der Geburtenkreislauf als auch die Moglieh- 
keit verschiedener sprachlicher AuBerungen auf die letzten Entitaten, 
welehe das Sutta kennt, namarupa- und vinndrm-, zuruckgefuhrt zu 
werden. Ein gewisser allgemeiner Begriff von Sprache ist dann mit den 
Worten fur sprachliche AuBerungen wohl gegeben und damit ist auch 
das Zitat in der Dissertation zu rechtfertigen. 

Die Beobachtung, daB in diesem Wortgestrupp bestimmte Baume 
wachsen, laBt bei mir aber doch nieht die Frage verstummen, ob es 
fruher hier einen ordentlichen Weg gegeben habe und ob er vielleicht 
noch aus bestimmten Anzeichen zu erkennen sei. Es liegt auf der 
Hand, daB man sich hierfur den Sanskrit -Fragmenten des Mahani- 
danasutta^^ und den chinesisehen Dbersetzungen^^ zuwendet. Die 
Sanskrit-Fragmente betreffen, soweit ich sie kenne, leider nieht die 
genannten Stellen. Ein paar Fragmente gehoren aber in ihre Nahe Die 
entsprechenden chinesisehen Passagen sind, wo vorhanden, nieht aus- 
gesprochen deutlieh, enthalten aber meist weniger Begriffe und bieten 


Em emigermafien sicheres Datum hat man bei solchen Stellen wahr- 
schemlich erst mit der SumangalavilasinT, die von Buddhaghosa am Anfang 
des vierten Jahrhunderts (2) geschrieben worden sein soli Wie ofter konnte 
auch hier ein Kommentar, der Ansehen erlangte, weiteres Fortwuchern ver- 
hindert haben Es mag paradox klingen; es ist aber weniger wahrscheinlich, 
dafi man Buddhaghosas Wort veranderte als das Buddhas Dafur jedoch, daB 
die SumangalavilasinT im Laufe ihres Bestehens uberhaupt nieht verandert 
wurde, mochte ich meine Hand nieht ms Feuer legen. 

Kazunobu Matsuda sei dafur gedankt, daB er mieh, sobald er von 
meinem Plan horte, spontan mit allerlei Material fur die Sanskrituberhefe- 
rung versehen hat Davon werden im untenstehenden E Waldschmidt, 
Bruchstucke buddhistischer Sutras aus dem zentralasiatischen Sanskrit - 
kanon I (Leipzig 1932, p 8—10 und 54—57) und vor allem S Dietz, Fragmente 
des Dharmaskandha (Gottingen 1984) gebraucht, s auch Sanskrit handschnf- 
ten aus den Turfanfunden (= SHT) Teil 3. Wiesbaden 1971, Nr. 865 und 868 

Im Taish5 shmshU daizSkyo (= T ) sind vier Ubersetzungen des Ma- 
hanidanasutta zu finden T 14 (241c21ff.) ist die alteste; sie wird wohl zu 
Recht dem An Shigao zugeschrieben; auch wenn sie nieht von ihm selbst 
stammen sollte (vgl E ZCrcher, The Buddhist Conquest of China. Leiden 
1959, p 33), durfte sie doch um 200 n.Chr entstanden sein Am Ende des 
vierten bzw Anfang des funften und Ende des zehnten Jahrhunderts n Chr 
wurden die Gbersetzungen im Madhyamagama (T 26 [97], 578b Iff ), im 
Dlrghagama (T. 1 [13], 60a28 ff ) und die des Shi Hu (T 52, 844b7ff ) vollen- 
det - Chinesische Zeichen konnen in diesem Artikel leider nieht reproduziert 
werden Sie werden mit Pinyin (ohne Akzente) angedeutet 
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insofern dem Nachdenken uber die ursprungliche Intention einen bes- 
seren Ausgangspunkt Diesem Nachdenken durfte auch gedient sein, 
wenn mittels der chinesischen Versionen, die in manchen Punkten 
einfacher sind, ein alterer Kontext herausgearbeitet wird^^. 

Das letztgenannte Ziel wird allerdings, da der Beit rag in Grenzen 
bleiben soil, nur bei dem Teil des Sutta, der 1 vorangeht, mit einiger 
Ausfuhrlichkeit angestrebt. Dem zweiten Teil des Sutta hierbei etwas 
weniger Gewicht zu geben kann mit der Beobachtung verteidigt wer- 
den, daB 2 in der ^Itesten chinesischen Gbersetzung nicht wiedergege- 
ben ist, also wohl ein Echo von 1 darstellt und relativ spat erst im 
zweiten Teil des Sutta erschien. 

Im folgenden wird zuerst (II) ein Versuch gemacht, die Struktur 
des Textes bis hin zu 1 zu zeichnen Dabei werden Pali-Text, chinesi- 
sche Versionen und Sanskrit-Fragmente verglichen und Vermutungen 
uber einen jemals gemeinsamen Text angestellt*®* Dann (III) wird 1 
selbst auf diese Weise behandelt und eine H 5 rpothese uber die ur- 
sprungliche Bedeutung aufgestellt. Vor diesem Hintergrund wird 
dann Ahnliches mit 2 versucht: zuerst (IV) der Kontext (weniger 
ausfuhrlich), dann (V) die Stelle selbst. 

Es ist noch zu bemerken, daB ich mich auf eine erste Prufung der 
chinesischen Texte stiitze. Es gibt ein paar Punkte, die mir noch nicht 
klar genug sind, besonders bei der dltesten Version. Es ist anzuneh- 
men, daB ein Teil dieser Probleme nach langerem Umgang mit den 
Texten verschwindet. Nichtsdestowemger kann jetzt schon viel mehr 
gesagt werden, als die gelegentliche Erwahnung dieser Versionen bei 
Warder vermuten laBt^*’. Warder begnugte sich offensichtlich mit 
dem Aufsuchen einiger Begriffe. Ich kann mir namlich schwer vorstel- 
len, daB man all diese Versionen best und dann noch immer die Pali- 
Version reproduziert, wie wenn nichts geschehen ware. 

Es kann dabei freilich die Meinung mitgespielt haben, ein Pali -Sutta 
reprasentiere die alteste uns zugangliche Uberheferung; es sei zumin- 
dest sicher, daB es im ersten Jahrhundert v. Chr. durch schriftliche 
Fixierung seine endgultige Gestalt gefunden habe. Diese Meinung wird 
bei einem vorurteilslosen Umgang mit den Sanskrit -Fragmen ten und 
den drei ersten chinesischen tJbersetzungen nicht bestatigt. Es drangt 


GroBere Einfachheit kann man ubrigens nicht immer auf ein alteres 
Stadium des Textes beziehen. Es drangt sich manchmal auch der Emdruck 
auf, dafi etwas verloren ging oder bewuBt weggelassen wurde. 

15 Dies ubrigens nur in groBen Zugen Auch wird die Frage der Schul- 
zugehorigkeit und Verwandtschaft der Versionen dabei nicht ausdrucklich 
beruhrt Sie ist ubrigens nicht leicht zu beantworten, da je nach Teilstuck 
Zusammengehorigkeiten wechseln Ein lebendiger Austausch von Gedanken 
spielte hier wohl eine groBere Rolle als Schulzugehongkeit 

*5 Die andern von mir genannten tJbersetzer berufen sich nicht auf sie 
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sich dann auf, daB die Pali-Version (genauso wie die zwei mittleren 
chinesischen Versionen) auch noch in den ersten naehchristlichen 
Jahrhunderten Erweiterungen erfahren hat. Die Erweiterungen verra- 
ten oft etwas uber die Dominanz bestimmter Ideen; vom Sutta selbst 
her gesehen sind sie meist nur als gedankenlose Erganzung von Ele- 
menten zu sehen, die anderswo mit einem Wort verbunden sind. Dies 
steht in klarem Gegensatz zur spatesten chinesischen Ubersetzung (ca. 
980), wo der Ubersetzer oder seine Vorg&,nger offensichtlich eingegrif- 
fen haben, um einen verstandlichen (aber auch fur ihre Zwecke ver- 
wendbaren) Text zuruckzugewinnen. Es ist ubrigens nicht auszu- 
schlieBen, daB sie sich dafur bisweilen auf eine ^Itere Version stutzten. 


II 

Die Erklarung von 1 soil hier durch eine Skizze der Struktur des Sutta 
bis hin zu 1 vorbereitet werden. Alle Versionen werden verglichen und 
Vermutungen uber einen jemals gemeinsamen Text ausgesprochen. 

In der Pali- Version steht am Anfang (D 11/55,1—10), daB der 
Buddha (= B), der zu jener Zeit in Kammasadamma^^ im Kuru-Land 
weilte, von Ananda (= A) aufgesucht und uber das abhangige Entste- 
hen (jpaticcasamuppdda- [= PS]) befragt wurde. Entsprechendes ist in 
alien chinesischen Versionen zu finden. Zusatzlich erwahnen sie aber 
auch alle, daB A in der Einsamkeit zu den Gedanken gekommen war, 
die er dem B mitteilt^®. Der Bericht uber As einsames Denken ist wohl 
ein erklarender Zusatz^® und stort nicht. Storend ist es und kaum von 
einem andern Motiv zeugend als dem gedankenloser Anpassung an ein 
bekanntes Schema, wenn DA hierbei den PS zwOlfgliedrig nennt. Dies 
wird vom Kern des Sutta in alien Versionen, auch in DA, widerlegt. 

Nun zu dem, was A (in der Einsamkeit denkt und) sagt. Frauwall- 
NER (op cit. [n. 7], p. 31) ubersetzt den Pali-Text hier wie folgt: 
„W^underbar ist es . . . wie tiefgrundig dieses abhangige Entstehen ist 
und wie tiefgrundig es erscheint. Und doch kommt es mir vor, wie 
wenn es klar vor Augen lage“. Dies gibt den Text ziemlich gut wieder. 
MA durfte ein ahnliches Stuck vor sich gehabt haben, gebraucht aber 

So der Ortsname m S 11/92 (SN XII 60,1), das genauso begmnt wie 
unser Sutta, aber nur eine bis tanhd- zuruckreichende Verursachung des Leids 
lehrt Jan de Breet sei dafur gedankt, daB er mich auf dieses Sutta aufmerk- 
sam machte Einem Gesprach mit ihm verdanke ich auch die unten genannte 
Idee, um die Einleitung des Pali-Texts, wo sie das Wort gambhira- enthalt, zu 
verbessern 

*8 An Shigao (= AS) 241c24-242a3, Madhyamagama (= MA) 578b7-14, 
Dlrghagama (= DA) 60a28— b8, Shi Hu (= SH) 844bll“18, 

Vgl Sv II/484ff Darauf hat mich dankenswerterweise Rob H C Jans- 
sen aufmerksam gemacht 
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fur die letzte Aussage den Gegenbegriff zu tief: der PS erscheint dem A 
als ausgesprochen seicht. In DA zeigt sich etwas Sinnvolles: A wundert 
sich daniber, daJ3 B den PS tiefgriindig genannt hat, wahrend ihm 
selbst doch alles klar erscheint, Im Lichte meines Verstandnisses von 
AS (woruber sogleich) neige ich dazu, dies als einen neuen Versuch zu 
einer sinnvollen Einleitung zu sehen^^. In SH denkt A bloB, daB der PS 
schwierig ist und geht zum Buddha, um ihn erklart zu bekommen. 
Dies ist sinnvoll und auch noch einfach, aber wahrscheinlich nicht alt, 
sondern ein kluger Eingriff Shi Hus oder einer seiner Vorganger. DaB 
A die Sache unterschatzt, kommt namlich in alien fruheren Versionen 
vor^‘ . 

AS ist nicht leicht zu verstehen (s. App. 1); einen Zugang gibt aber 
wahrscheinlich die Beobachtung, daB erst in der tadelnden Antwort 
des Buddha (s App. 2) das normalerweise fur ,tiefgrundig‘ {gamhhi- 
ra-) gebrauchte shen und die normalerweise fur PS gebrauchten Zei- 
chen yin-yuan erscheinen (a4f.). Vielleicht darf man dann mit Hilfe 
einer Erganzung wie folgt verstehen: A ist zwar beeindruckt von [dem, 
was der Buddha im allgemeinen sagt uber] Geburt und Tod (» samsa- 
ra-), findet es aber leicht zu verstehen. 

Wenden wir uns nun der Antwort des B zu, und zwar gleich bei AS 
(242a3-9). Hier kommen, wie gesagt, Worte fur tiefsinnig und abhan- 
giges Entstehen erst in der Antwort vor. Dies konnte bedeuten, daB A 
von B darauf hingewiesen wird, daB Geburt und Tod (in der Antwort 
auch das Leiden) in einen komplexeren Zusammenhang gestellt wer- 
den mussen, als es bis dahin gebrauchlich war - in einen Zusammen- 
hang, der den Namen PS erst wirklich verdient. Dies ist nicht nur 
sinnvoll; es wurde auch, was keine andere Version leistet, etwas vom 
Inhalt der ersten Halfbe des Sutta ahnen lassen, insofern da namlich 
(im Gegensatz zu SN XII 60,1, das in der Einleitung ganz gleichlau- 
tend ist, also auch alles hat, was man von dieser Untersuchung aus als 
gedankenlose Erweiterungen betrachten muB) drei kausale Reihen zu 
einem komplizierten Gebilde zusammengefugt werden. 

Der Pali-Text zeigt hier (D 11/55,11—16) in Frauwallners Uberset- 
zung die folgenden Elemente: „Sprich nicht so, Ananda! . . , Tiefgrun- 
dig, Ananda, ist dieses abh4ngige Entstehen und tiefgrundig erscheint 
es^^. Und weil sie diese Lehre nicht verstehen . , vermbgen diese We- 


Vgl. hierzu Sv 11/485, 2ff 

Diese spate Ubersetzung zeigt auch darin einen abweichenden und 
offensichtlich spaten (vom Madhyamaka beeinfluBten) Text, daB bei Bespre- 
chung der einzelnen Bedmgungen immer wieder darauf hingewiesen wird, 
daB ihnen letztlich kerne Realitat zukomme (844c2ff ). Auch fuhrt sie spater 
(845a24) das Glied saldyatana- ein, was nicht zum vorhergehenden Text paBt. 

22 Es gibt angesichts dessen, was in AS sichtbar wird, ein einfaches Re- 
zept, um dem Pah-Text hier erne sinnvolle Gestalt zu geben. A sagt nicht, daB 
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sen-^ . . . uber den Abweg . . den Wesenskreislauf nicht hinauszugelan- 
gen“ (op. cit. [n. 7], p. 31). MA (578bl4-21) entspricht dem im groBen 
und ganzen, nennt aber nur den Wesenskreislauf, nicht auch einen 
sonst schlechten Taten zugeschriebenen Abweg. Der Abweg, der sich 
nur im Pali-Text (mit den Worten apdya-, duggati- und vinipdtu-) 
findet, kommt auch in dessen weiterem Verlauf nicht mehr vor und 
durfte ein spater Zusatz sein^^. In DA (60b8-12) sagt B dem A, daB er 
nicht so sprechen soil; der PS (wieder zwolfgliedrig) sei sehr tiefgrun- 
dig und [selbst fur A] schwer zu verstehen; [sogar] Gotter, Maras usw. 
hatten damit Schwierigkeiten. Ein Hinweis wie in alien andern Versio- 
nen, daB sie deswegen den Wesenskreislauf nicht uberwinden, fehlt. Er 
wurde aber selbst in DA zu Spaterem (vgl. 61b24) passen und ist also 
eher weggefallen oder weggelassen. SH laBt, wie schon bemerkt, A die 
Schwierigkeit des PS auch fur ihn selbst gleich erkennen. B stimmt 
dem zu (844bl9— 24) und weist unter anderem darauf hin, daB Perso- 
nen, welche den PS nicht kennen, immer wieder sterben und geboren 
werden. 

In Form einer einfachen „Katechese“^® und einer „Verteidigung“ 
der einzelnen Konnexe^® werden im folgenden drei Reihen von Bedin- 


der PS tief sei, sondern nur daB er [vielen] so erscheme, ihm jedoch nicht; und 
B sagt darauf „Sprich nicht so’ Er ist tief' (setzt aber nicht hinzu, daB er 
auch so erscheme) Erganzung eines Satzes durch Elemente, die in der Nahe 
Iiegen, ist auch spater und in andern Versionen einer der Grunde fur unnotige 
V erwicklungen 

Die Worte tantdkulakajdtd guldgunthikajdtd (B"™ kuld° [Nal. kula^y, K 
guimganthika°) munjahahbajabhutd, welche die Wesen {pajd) kennzeichnen, 
werden von Frauwallner mit „wirr wie ein Faden, mit Pusteln bedeckt, und 
Grashalmen gleich“ ubersetzt Das ist wohl auf der Basis des PTS-Dictionary 
ordentlich wiedergegeben Die Bilder sind aber in diesem Kontext weniger 
sinnvoll als was AS 242a6 nahelegt. ein hin und her gehendes Schiffchen im 
Webstuhl, welches fur das Kommen und G^hen der Wesen steht. Vielleicht 
konnen Spezialisten des Mittelmdischen bei zummdest einem der genannten 
Komposita noch etwas ahnlich Sinnvolles entdecken 

24 Wenn die Manuskripte, mit denen die Sumangalavilasinl ediert wurde, 
in jeder Hinsicht einen alten Bestand wiedergeben, dann ist er allerdmgs 
Buddhaghosa schon bekannt gewesen (s Sv 11/496) 

25 Damit deute ich zwei Fragen unci Antworten in D, AS und MA und im 
Sanskrit-Fragment Dietz, p 34 an, deren Essenz mit Hilfe von Frauwall^ 
NERs Dbersetzung wie folgt registriert werden kann: „Wenn man gefragt 
wird. ,Ist Y von irgend etwas abhangig2‘, so ware zu antworten. ,Ja‘, und 
wenn der Betreffende sagt. , Woven ist Y abhangig^', so ware zu antworten 
,Y ist von X abhangig‘“ DA hat nur die zweite Frage und Antwort, was ich 
als Abkurzung auffasse SH hat nichts dergleichen, w^as wahrscheinlich eine 
weitere Abkurzung darstellt. 

25 Dberall vorhanden ist das Schema „Wenn X nicht ware, ware dann Y? 
- Nein - Also ist X die Bedingung fur Y“ In alien Versionen (auBer AS 
242al9) wird auch noch vor dem Wenn-Satz an die vorhergehende Aussage 
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gungen durchgesprochen. Zuerst kommt eine Reihe von Bedingungen 
fur Wiedergeburt und das damit wieder gegebene Altern und Sterben 
und sonstiges Leiden. Ursprunglich lautete diese Reihe, wie man aus 
AS (242a9-bl2), MA (678b21-579al) und SH {844b24-cl4) wortlich 
und aus den zwei andern Versionen aus dem weiteren Verlauf ihres 
Texts erkennen kann: Altern und Tod (und sonstiges Leiden) sind 
bedingt durch Geburt; diese ist bedingt durch ,Werden‘ (hhava-, Be- 
stimmtsein fur eine Wesensklasse?), dies durch Ergreifen (upadana-) 
und dies durch Durst (tanhd-). 

Die „Katechese“ im Pali-Text (55,17-57,2) hat dies auch, nennt aber 
daruber hinaus noch folgende Abhangigkeiten: tanha- <r- vedana- <r- 
phassa- ndmarupa- vinndna-, Dieser Zusatz vertragt sich zwar 
mit weiteren Entwicklungen im Sutta, paBt aber nicht zu der in 57,3 
beginnenden „Verteidigung“ der Konnexe, da diese nach der Erkla- 
rung von tanha- vedana- zunachst nicht so fortgesetzt, sondern in 
58,31 von der Diskussion einer andern Reihe abgelost wird. DaB die 
„Katechese“ schon hier eine Reihe von Alter und Tod bis zu nama- 
rUpa- und vinnana-y welch letztere sich gegenseitig bedingen, zeigt, 
durfte spat sein. 

DA laBt bei der „Katechese“ (60bl2-29) in ahnlicher Weise die Struk- 
tur des Sutta auBer Sicht kommen, verlaBt aber auch noch den Rah- 
men des Sutta, indem es hier die gegenseitige Bedingtheit von ndma- 
rupa- und v%nnd'}m- ignoriert und dem vinndmi-y das nun einfach Bedin- 
gung von ndmarupa- ist, sankhdra- voranstellt, und diesen wiederum 
avijjd-'^'^, Auch schiebt es zwischen und ndmarupa- saldyatana- 

ein. So gelangt es zu dem in andern Kreisen so angesehenen zwolfglied- 
ngen PS. Die „Verteidigung“ (60b29— cl9) der einzelnen Konnexe zeigt 
dagegen, was die Anzahl betrifft, einen mit dem Pah-Text vergleich- 
baren Stand Nach dem Konnex tanha- <r- vedana- wird zu einer andern 
Reihe ubergegangen. 


ennnert (D, DA, MA, m AS 242a27ff sogar in Form der Katechese) bzw. 
einfach festgestellt (SH), daB Y abhangig von X ist Das Schema „Wenn X 
nicht ware, ware dann Y?“ wird bei den Konnexen jdh — > jardmarana- und 
hhava — > jdti- mit Wesenklassen illustriert, wobei sich, was die Reihenfolge 
betrifft, zwei Sansknt-Fragmente, AS, MA und SH wie erne Redaktion (was 
nicht uberall so ist) gegenuber dem Pali-Text als einer zweiten verhalten DA 
60cl hat dieses Element nicht. — Bei Dietz (op cit. [n 12], p 67, vgl p 68) 
erscheint folgende Liste- hhavas ced dnanda na sydd api nu matsydndm mat- 
syatve paksindndni vd paksitve sarisrpdndm catuspaddndm ndgdndm 
yaksdndni . hhutdndni . gandharvvdndm devdndm manusyandm, . Dem 
entspricht, wenn auch nicht in jedem Detail, AS 242a20-22 und blf , MA 
578c7— 9 15f und SH 844b26— cl D 11/57,7—11 fangt demgegenuber von oben 
an devdnam vd devattdya gandhabbdnam vd gandhahhattdya yakkhdnam 
hhutdnam . manussdnam . catuppaddnam pakkhfnam . , strimsapdnam 
Ahnliches scheint in Sv 11/484,32 vorausgesetzt zu sein 
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Diese andere Reihe, die ich PS2 nenne (was davor liegt, sei PSl), ist 
in alien Versionen^s vorhanden. Sie geht (mit Ausnahme von D II) 
vom Durst aus und endet mit einem Betragen, das sicher andern, aber 
auch einem selbst^^ schon in dieser Existenz Leiden bringt (also nicht 
erst wie in PSl in einer nachsten). 

Es wurde schon angedeutet, da6 der Pali-Text und DA bei PSl noch 
eine Bedingung fur den Durst {tanha-), namlich Empfindung (veda- 
nd-), haben; wegen der Parallelitat der zwei Reihen ware zu erwarten, 
daB sie auch PS2 mit vedana- beginnen lassen. Das tut aber nur der 
Pali-Text. DA legt hier genauso wie die ubrigen Versionen nahe, daB 
sowohl PSl als auch PS2 fruher von tanhd- ausgingen. 

Um eine Vorstellung von PS2 zu geben, zitiere ich Frauwallners 
tJbersetzung von D 11/58,31—59,3, womit die Diskussion dieser Reihe 
anftogt (op. eit. [n. 7], p. 35). „So entsteht also, Ananda, abhangig von 
der Empfindung der Durst, abhangig vom Durst das Suchen, abhan- 
gig vom Suchen das Finden, abhangig vom Finden das Stellungneh- 
men, abhangig vom Stellungnehmen Verlangen und Wohlgefallen, 
abhangig von Verlangen und Wohlgefallen das Streben, abhangig vom 
Streben das Erwerben, abhangig vom Erwerben der Geiz, abhangig 
vom Geiz das Verteidigen, anlaBlich des Verteidigens kommt es zu 
vielen bbsen, unheilbringenden Dingen, zum Greifen nach Stdcken, 
zum Greifen nach Waffen, zu Hader und Streit, Zank und Zwist, zu 
Verleumdung und Luge“^^. 

Wenn der Pah-Text sowohl PSl als auch PS2 mit Empfindung (veda- 
nd-) anfangen laBt, greift er einem Gedanken vor, mit dem die Darstel- 
lung der beiden Reihen fruher offensichtlich nur schloB, um zu einer 
beiden gemeinsamen dritten Reihe uberzugehen, welche die Bedingun- 
gen fur Empfindung nennt. Systematisch gesehen ist das kein Problem 
(eher in DA, wo nur PSl so erweitert ist). vedand- hat hier aber, wie die 
andern Versionen nahelegen, fruher wohl nicht gestanden. 

Als wichtigste kompositorische Leistung der ersten Halfte des 
Sutta erscheint nun dies, einer von tanhd- ausgehenden Reihe mit 


^8 D 11/58,31-61,32, AS 242bl8-243al9; DA 60el9-61a25, MA 579a 
l-b22, SH 844cl7-845al6 

Die Pall- Version konnte einen dazu verleiten, in den Resultaten dieser 
Reihe nur unheilvolle Eigenschaften und Handlungen zu sehen. Von diesen 
erwartet man, daB sie im allgemeinen erst in einer nachsten Existenz vergol- 
ten werden MA 579a5 spricht aber ganz unmiBverstandlich von einer groBen 
Masse von Leiden ohne Einfugung des Begriffs Geburt Auch m AS 242b23, 
DA 60c21 und SH 844c21 zeigt sich mehr als ein bloBer Hinweis auf schlech- 
tes (erst spater Fruchte tragendes) Handeln 

80 Die chmesischen Versionen haben nicht uberall genau die gleiche 
Reihenfolge und Zahl der Gheder Man beachte auch Waldschmidt, op cit 
(n 12), p 56 und SHT 3, Nr, 868 
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jenseitigem Resultat wird eine von tanha- ausgehenden Reihe mit 
diesseitigem Resultat parallel gesetzt. In vedand-, die fur beide eine 
Bedingung ist, werden sie zusammengebracht, wonach uber Bedin- 
gungen von vedand- gesprochen wird. Es muB dabei an zwei verschie- 
dene Arten Durst gedacht worden sein; sonst hatte man die zwei 
Reihen schon bei tanhd- zusammenlaufen lassen konnen. Dies wird 
auch von AS 243a20f. nahegelegt, wo kdmatanhd- und hhavatanha- , die 
resp. auf PS2 und PSl bezogen werden kbnnten, als abhangig von 
vedand-^^ erscheinen. 

Wir kommen nun zu der Reihe, die erkl^rt, wodurch Empfindung 
bedingt ist. Ich nenne sie PS3. In AS 243a21— b4 und MA 579b23— c4 
wird zunachst - mittels „Katechese“ und „Verteidigung“ - das Be- 
ruhrtwerden der funf Sinnesorgane und des Denkens [durch ein Ob- 
jekt] als Voraussetzung fur eine angenehme, unangenehme oder neu- 
trale Empfindung genannt; ahnlich, aber ohne Differenzierung der 
Empfindung, D 11/62,1-11. DA 61a25-b3 hat es nur uber einen sim- 
plen Konnex zwischen Beruhrtwerden und Empfindung. Dies wird 
aber mit der Behauptung vorbereitet, es gabe kein Beruhrtwerden 
ohne drei Bedingungen: Organ, Objekt und Perzeption. Hiermit wird 
den sechs Organen eine selbstandigere Position gegeben; sie sind nicht 
mehr nur Aspekte des Beruhrtwerdens. Dies ist konsequent, insofern 
DA am Anfang schon einen zwolfgliedrigen PS mit saldyatana- einge- 
fuhrt hat, stimmt aber weniger zu der in 61b3 folgenden, wahrschein- 
lich alteren Aussage, Beruhrtwerden sei durch ndmarupa- bedingt. SH 
845 al7-27 sagt zuerst, daB drei Arten von Empfindungen vom Be- 


31 Der wichtigste Beleg im Pali-Text ist D 11/61, 33f itx kho dnanda %me 
dve (B”* om ) dhamma dvayena vedandya ekasamosararbd hhavanti dvayena (v. 1 
dveyena) konnte auf Beeinflussung aus dem Sanskrit weisen; vgl das Frag- 
ment Dietz, p. 51. tattrananda yd ca bhavatrsnd, yd ca vibhavatrsnd itime dve 
trsnddvayena vedand^samavasarane hhavatah Davon angeregt, aber auch be- 
denkend, dafi in den ersten Zeilen (55,13) des Sutta der PS ein dhamma- 
genannt wird, mochte ich den Pali-Satz, wie folgt, deuten: die zwei bespro- 
chenen Reihen der Verursachung des Leids kommen mittels ihrer zwei An- 
fangspunkte in einem gemeinsamen Ursprung, der Empfindung, zusammen 
Bei diesen zwei Anfangspunkten geht es wahrscheinlich um einerseits 
kamatanhd- und andererseits hhavatanha-, wie AS 243a 19f., MA 579b22 und 
SH 845a8 nahelegen. DA 61a24 gibt hieruber keine Auskunft, verankert aber 
auch PS2 m der Empfindung Die Mbgiichkeit des Sanskrit-Fragments, um 
zwischen Durst nach bhava- und Durst nach vibhava- zu unterscheiden, 
kommt mir fur den altesten Stand weniger wahrscheinlich vor, sie ware aber, 
was die Anzahl betrifft, auch logisch. Die Pah-Version selbst bietet in dieser 
Sache keinen direkten Schlussel und behmdert auch noch das Verstehen aus 
dem Kontext, indem sie tanhd- (-^ par%y€sa7id-) am Anfang von PS2 (61,27ff ) 
mit drei Arten des Durstes (kdma°, bhava° und vibhava°) und am Anfang von 
PSl (58,12) mit sechs Arten (rupatanhd-, sadda° etc.) erlautert. 
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ruhrtwerden der sechs Organe [durch ein Objekt] bedingt seien, nennt 
aber auBerdem noch saldyatana- als Bedingung des Beruhrtwerdens, 
Konsequent ist es, daB dann in a28 ndmarupa- nur noch als Bedingung 
von saldyatana- und nicht auch noch von phassa- erscheint und eine 
hier in den andern Versionen gefuhrte schwierige Diskussion, die den 
Konnex zwischen namarupa- und phassa- verdeutlichen soil, fehlt. 

Nun zu diesem Konnex ndmarUpa- — > phassa-. Er ist wie schon 
angedeutet in SH 845a28f. nicht erlautert. Wahrend ich darin Ver- 
zicht auf eine schwierige und seinerzeit wohl kaum mehr verstandliche 
Diskussion sehe, scheinen mir die andern Versionen Stadien und Ab- 
zweigungen zu reflektieren, in denen ein relativ einfaches Argument 
fur namarupa — > phassa- unnotig verwickelt wurde. 

Wenden wir uns zuerst dem Pali-Text (D 11/62,10-37) zu. Ohne 
den formelhaften Anfang und SchluB und mit einigen Abkurzungen 
lautet das Stuck in Fraitwallners tJbersetzung (op. cit. [n. 7], p.36f.), 
der ich einige Paliworte zufuge, wie folgt: 

„,Wenn, Ananda, die Erscheinungsformen (dkdra-), Kennzeichen (lih- 
ga-), Merkmale (nimitta-) und Bestimmungen (uddesa-), durch welche 
das Konglomerat des Namens zum Ausdruck gebracht wird {yehi ... 
ndmaJcdyassa pahfvatti hoti), wenn diese . . . nicht bestunden, ware dann 
beim Konglomerat der Form eine Beruhrung durch Benennung wahr- 
zunehmen {rupakdye adhivacanasamphasso panndyelhd)'^" ,Nein, o 
Herr.‘ ,Und wenn . . . die Erscheinungsformen . . . [wie oben], durch 
welche das Konglomerat der Form zum Ausdruck gebracht wird, wenn 
diese . . . nicht bestunden, ware dann beim Konglomerat des Namens 
eine Beruhrung durch Widerstand (patighasamphassa-) wahrzuneh- 
men?‘ ,Nein, o Herr.' ,Und wenn . . . die Erscheinungsformen . . durch 
welche das Konglomerat des Namens und das Konglomerat der Form 
zum Ausdruck gebracht wird, wenn diese . . . nicht bestunden, ware 
dann eine Beruhrung durch Benennung oder eine Beruhrung durch 
Widerstand wahrzunehmen?' ,Nein, o Herr.‘ ,Und wenn . . . die Er- 
scheinungsformen . . ., durch welche Name und Form {ndmarupa-) zum 
Ausdruck gebracht werden, wenn diese . . nicht bestunden, wurde 

dann eine Beruhrung wahrzunehmen sein?' ,Nein, o Herr.‘“ 

Diesen vier Wenn-dann-Satzen, die den Pali-Text recht gut wiederge- 
ben und von andern modernen Obersetzungen kaum uberboten wer- 
den, kann ich ohne Eingriffe wenig Sinn abgewinnen. In den vorhande- 
nen Versionen lassen sich Anregungen fur solche Eingriffe finden. Drei 
werden von einem Sanskrit-Fragment (Dietz, p.42f.), das sonst gut 
zur Pali- Version paBt, nahelegt: 

(1) Von den vier WortenaMm-, linga-, nimitta- und uddesa- sind linga- 
und nimitta- zu eliminieren. 

(2) Das vor adhivacanasamphasso stehende rupakdye ist zu tilgen, und 
ebenso das vor patighasamphasso stehende ndmakdye , 
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(3) Der dritte Wenn~dann-Satz ist auf folgende einfache Struktur zu 
rcduziersn: „^V6nn Tia/YyioJcciycb'- und rupCLhcbyci- nicht I)es1jund6n , ware 
dann Beruhrung wahrzunehmen^^?“. 

Der dritte Eingriff zeigt eine Struktur, die bei der „Verteidigung“ aller 
Konnexe vorkommt, und ist auch von daher gesehen berechtigt. Es 
scheint mir jedoch moglich, dafi ein ^Iterer Text noch nicht „nama- 
kdya- und rupakdya-'\ sondern schlicht ndmarupa- enthieit. Davon 
kdnnte der vierte Wenn-dann-Satz im Pali, der im Sanskrit-Fragment 
nicht erscheint, noch eine Spur zeigen. 

Nach diesen Eingriffen halte ich folgende Erklarung des Stucks fur 
moglich. Mit dem Wort ndmarupa- konnte sich ein Verstandnis ver- 
bunden haben, das den groBten Teil dessen, was damit gemeint war 
(eine lebende Person, bestehend aus psychischen Vorgangen und ei- 
nem lebendigen, Perzeptionen ermoglichenden Korper), der direkten 
Wahrnehmung entzog. Entzieht sich dann aber nicht auch das simple 
ontologische Argument „wenn ndmarupa- nicht besteht, kommt es 
auch nicht zu einem Beruhrtwerden“ der Beurteilung^ Man wollte nun 
offenbar zeigen, und zwar vor dem ontologischen Argument, wie nd- 
marupa-, das hierbei in eine Masse psychischer {ndmakdya-) und eine 
Masse korperlieher Gegebenheiten (rupakdya-) aufgespalten wurde, 
indirekt zuganglich wird und dabei zugleich eine Beziehung zu Beruh- 
rung zeigt. 

Nur die ersten zwei Wenn-dann-Satze durften eine solche Funktion 
gehabt haben, Nach den Eingriffen (1) und (2), wovon (2) das Ver- 
standnis wesentlich erleichtert, wAren sie nun etwa wie folgt aufzufas- 
sen: Wenn [bei einer Person (bei welcher der Verdacht besteht, daB sie 
tot ist?)] die Erscheinungsformen und gewollten Hinweise fehlen, die 
es andern erlauben, uber die Gesamtheit psychischer Vorgange {nd- 
makdya-) [bei jener Person] eine Aussage zu machen, darf man dann 
sicher sein, daB das Aussprechen der Bezeichnung {adhivacana-) [eines 
Dings Oder einer Person, besonders ihres Namens] irgend einen Ein- 
druck [auf sie] gemacht hat? Nein. Und wenn [bei ihr] die Erschei- 
nungsformen und gewollten Hinweise fehlen, die es erlauben, uber die 
Funktionstuchtigkeit des Leibes eine Mitteilung zu machen, kann man 
dann sicher sein, daB ein Widerstand (« ein Gegenstand, mit dem man 
den Kbrper beruhrt) irgendeinen Eindruck [auf diese Person] gemacht 
hat^ Nein. 

Testen wir nun diese Rekonstruktion an MA und DA. Sie wird 
durch MA (579c4-14) in groBen Zugen bestatigt. Nach der katecheti- 
sehen Feststellung, daB Beruhrtwerden Name und Form voraussetzt. 


Eventuell mit dem im Fragment erscheinenden sparsaprajnaptir vvd: 
Oder konnte man etwas uber Beruhrung mitteilen^ 
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kommt (c7) die „Verteidigung“ des Konnexes^^. Zuerst wird in Frage 
und Ant wort gesagt, da6 kein durch Widerstand [verursachtes] Be- 
ruhrtwerden existiert (» festzustellen ist), wenn [bestimmte] Hand- 
lungen {xing) und Anzeichen {yuan), mit denen [sich auf] die Existenz 
von Name und Form [schlieBen laBt], fehlen. Entsprechendes wird 
dann (c9) von einem durch eine Bezeichnung [verursachten] Beruhrt- 
werden gesagt. Dann heiBt es (clO): Wenn ndmakdya- und rupakaya- 
fehlten, wurde es dann Beruhrtwerden geben^* also mit namarupa- als 
Bedingung gibt es Beruhrtwerden. 

Eine gewisse Bestatigung ist auch in DA (61b3-8) zu finden. Zuerst 
wird festgestellt, daB Beruhrtwerden von Name und Form bedingt ist. 
Dann kommt die „Verteidigung“, die allerdings erst beim zweiten Satz 
unmiBverstandlich und dazu noch (wie im Pali) mit vier statt zwei 
Begriffen auf Mogliehkeiten des ErschlieBens von Leben in einem Kor- 
per hinweist. Man kann diese „ Verteidigung^ wie folgt paraphrasieren: 
Wenn die Wesen Name und Form nicht hatten, gabe es dann (« ware 
dann festzustellen) ein Beruhrtwerden des Geistes [durch eine Bezeich- 
nung(?)]? Nein. Wenn die Wesen [eine entsprechende] Gestalt und 
Form, [ein entsprechendes] Erscheinen und Betragen nicht hatten (« 
zeigten), gabe es dann (« ware dann festzustellen) ein Beruhrtwerden 
des Korpers^ Nein. Wenn die Wesen Name und Form nicht hatten, 
gabe es dann ein Beruhrtwerden? Nein. Also setzt Beruhrtwerden 
Name und Form voraus. 

Bleibt noch AS. Manche Details in AS 243b5— 15 sind mir noch 
nicht klar (s. App. 3), es zeigt sich aber eine Struktur, die einige Aus- 
sagen erlaubt. Zuerst kommt eine doppelfragige „Katechese“: Gibt es 
eine Bedingung fur Beruhrtwerden? Ja. Was ist ihre Bedingung? 
Name [und Form]^^. In b7 fangt die „Verteidigung“ mit einem positi- 
ven Wenn-dann-Satz an, wobei mir der Wenn-Satz wenig sagt, es aber 
nicht ausgeschlossen ist, daB darin die Worte dkdra- und uddesa-, die 
hier erwartet werden konnen, wiedergegeben smd. Der Dann-Satz 
spricht von der Existenz (oder Feststellbarkeit ? ) des ndmakdya-. Da- 


33 Ich gehe davon aus, daJB you hier genauso wie in alien andern Verteidi- 
gungskontexten von MA dem Pah- Wort pafindyetha entspncht Dies gilt 
auch fur DA und AS 

3^ Ich habe den Verdacht, der Dbersetzer verwende ming zi, wortlich 
,Name-Schriftzeichen‘, fur mehr als eine Sache Hier und am SchluB (bio) 
dieses Abschnitts und auch im nachsten Abschnitt, der das Verhaltnis zu 
vinndna- behandelt, scheint es fur namarupa- zu stehen (vielleicht erklarbar. 
wenn man beim zweiten Zeichen an die sichtbare Form ernes Namens, aber in 
ubertragenem Sinn denkt). In b9 konnte es dagegen, wofur es viel besser 
geeignet ist, adhivacana- wiedergeben, und m bi2, wo es neben se sken vor- 
kommt, scheint es ndmakdya- zu reprasentieren Man beach te auch, daB in 
bl9 die in andern chinesischen tJbersetzungen fur namarupa- verwende te 
Kombination ming se vorkommt 
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nach kommt das bekannte negative Wenn-dann-Schema, und zwar 
dreimal: (1) Wenn die (im positiven Wenn-Satz der „Verteidigung“ im 
Zusammenhang mit namakaya-) genannten Dinge oder Vorgange nicht 
bestunden, gabe es dann einen adhivacanasamphussa- (?)? Nein - (2) 
Wenn es die genannten Dinge oder Vorgange nicht gabe und somit die 
Existenz des Ttdincikdyd nicht besttinde festzustellen wkre), gabe es 
dann einen patighasamphassa-'^ Nein - (3) Wenn Name und rupakaya- 
nicht bestunden, wurde es dann Beruhrung oder . . . geben? Nein. Dann 
kommt ein AbschluB, der einigermafien zum AbschluB des Stucks in 
Pali (62,36f.) paBt. Wie unklar einige Details auch sein mbgen, es wird 
hier bestatigt, daB es anfknglich nur drei negative Wenn-dann-Satze 
gab, die nicht die Verwicklungen der Pali- Version besaBen. Die zwei 
ersten Satze konnten schon einen erkenntnistheoretischen Zusatz be- 
inhalten. 

Wenden wir uns nun dem letzten Konnex zu, dem zwischen nama- 
rupa- und vinnana-, Alle Versionen sprechen hier von einer gegenseiti- 
gen Abhangigkeit. Es gibt kaum Probleme. Der Inhalt der Pali-Ver- 
sion (D 11/62,38-63,26), die hier dieselben Formen des Einfuhrens und 
Argumentierens zeigt wie bei andern Konnexen, laBt sich wie folgt 
zusammenfassen: ndmarUpa- (die aus psychischen und korperlichen 
Gegebenheiten bestehende Person) wird im Mutterleib nur dann eine 
Einheit und kommt dort und in der Kindheit nur dann zu Wachstum, 
wenn das vinnaim- in den Mutterleib eingegangen ist und dort oder 
beim geborenen Kind auch bleibt Es kommt andererseits nicht zu 
Geburt und zu Altern und Tod und vielen leidhaften [Empfindungen] , 
wenn das vinndna- in ndmarupa- keine Basis findet [und behalt] . 

Im Dharmaskandha (Dtetz, p. 34-36) finden sich zwei Sanskrit-Frag- 
mente, welche hierzu passen und nur in ein paar Details abweichen. 
Ziemlich gut passen dazu auch AS 243bl6-c3, DA 61b8-20 und MA 
579cl4-580a2, wobei jedoch uberall am SchluB die gegenseitige Ab- 
hangigkeit von vinnaim- imd ndmarupa- herausgestellt wird, was in 
der Pali- Version erst nach 1 geschieht. 

SH 845b6-16 hat es dagegen nur uber die Moglichkeit unterbrochenen 
Wachstums, wenn das vinndna- den Mutterleib im kalala- genannten 
Stadium des Embryo verlafit. Dann wird betont, daB vinndna- und 
ndmarupa- einander bedingen, und wird auf Geburt und die damit 
verbundenen leidvollen Gegebenheiten hingewiesen, welche schlieBlich 
aus diesem Konnex hervorgehen. Danach wird dem Leiden letzte Rea- 
litat abgesprochen. Der Abschmtt endet mit der Reihe vinndna — > 
ndmarupa- phassa- -» vedand-\ so (also mit vedand- als Endresultat’) 
entstehe diese groBe Masse des Leidens. 
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III 

Wir konnen uns nun 1 zuwenden. Die Pali- Version und moderne Uber- 
setzungen wurden am Anfang dieses Beitrags vorgestellt. Hier soil 
zuerst untersucht werden, ob die chinesischen Dbersetzungen eine 
Moglichkeit bieten, den Text zu reduzieren. Danach wird ein Versuch 
gemacht, die ursprungliche Intention von 1 zu erschliefien. 

Zunachst die chinesischen tJbersetzungen. Ich beginne mit MA. Es 
wurde schon gesagt, da6 die Behandlung der Beziehung von nama- 
rupa- und vinndmz- in MA 580a If. mit einem Hinweis auf ihre gegen- 
seitige Abhangigkeit endet. In a2f. steht dann eine kurze Bemerkung, 
die mit 1 zu korrespondieren seheint. Einem „daher“ folgt ein Zwei- 
Zeichen-Aquivalent von adhivacana- (zengyu). Es wird wiederholt und 
mit zwei Zeichen verbunden, die nirutti- wiedergeben kbnnten (shuo 
fu), also etwa: ErkMrung der Bezeichnung. Dann eine Wiederholung 
der Zeichen, die nirutti- wiedergeben konnten, und vier Zeichen, die 
vielleicht pannatti- oder panndpana- ubersetzen {ke ski she yue), also 
vielleicht: Mitteilung der Erklarung. Kein Hinweis auf pannd- oder 
andere Begriffe. Die Bemerkung schliefit mit einem Satz, der dem Pali 
yad-idam ndmarupam saha vinndnena (D 11/64, If.) entspricht. Nichts 
weist auf den Satz ettdvatd kho ... uppajjetha vd (D II 63,27—28). Auch 
in den andern chinesischen Versionen ist dazu nichts zu finden. Es ist 
daher moglich, da6 er in spater Zeit, weil er auch mit ettdvatd anfing 
und jdtijardmarana^ in 63,22 erwahnt waren, aus dem Mahapadana- 
sutta (D 11/32) hierher verschleppt wurde. 

DA 61b22-24 kommt der Pali- Version insofern etwas naher, als dem 
ersten Begriff, der adhivacana- wiederzugeben seheint, nicht bloB zwei, 
sondern funf Zeichen folgen. In drei von ihnen Aquivalente von nirut- 
ti-, pannatti- und pannd- zu sehen ist zu verteidigen. Vor jedem dieser 
Begriffe steht qi, das offensichtlich ettdvatd wiedergibt. Dber ndmaru- 
pa- nndvinfidna-, die am Ende des vorigen Abschnitts (61b 19) noch mit 
acht Folgen (bis Alter und Tod) erg^nzt waren, wird nichts gesagt. Be- 
merkenswert ist, daB in DA 61b24— c2 ein Stuck Text folgt (b23f. wird 
in b28-cl wiederholt), wozu man Ahnliches in andern Versionen nur 
im zweiten Teil findet^®. Was dies betrifft, ist DA verwickelter als D. 

SH 845bl7-23 weicht erheblich ab. Wie an manch anderer Stelle 
seheint mir dies auch hier eher der Kreativitat des Dbersetzers oder 
seiner Vorganger zuzuschreiben zu sein als einer alten Uberlieferung 
Zuerst werden zwei Begriffe genannt, von denen man den ersten auf 
adhivacana- und den zweiten vielleicht auf vatta-^^ beziehen kann. Der 


In DA in 62a8ff (s u p 157) 

suo sheng, wbrthch ,was geboren wird‘, vielleicht EinfluB der Erweite- 
rung der Pah-Version mit ettdvatd kho , uppajjetha vd 
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Text sagt: A soil Bescheid wissen liber Bezeichnung und den Pfad der 
Bezeichnung®^ liber Nichtbezeichnung und den Pfad der Nichtbe- 
zeichnung^*, uber das, was geboren wird (?), und seinen Pfad. Beides 
(?, Bezeichnung und was geboren wird [^]) hangt von namarujpa- ab. 
Wenn er das weiB, kommt er in einen Zustand, in dem er alles als gleich 
sieht^®. Das nennt man das abhangige Entstehen verstehen, die Basis- 
lehre aller Buddhas. 

Nun zu AS, der altesten tJbersetzung. In 243c3-4 findet sich hierzu 
nur ein kurzer Beitrag. Mit zhi (« ,es kommt zum Stehen') werden drei 
Begriffe eingeleitet, von denen der erste mit einiger Sicherheit als 
Aquivalent von adhivacana- aufgefaBt werden kann, und der dritte 
vielleicht von panHatti-, Der abschlieBende Satz sagt mir noch nichts; 
es kommt darin aber hui vor, das auch in AS (s. 246a8) fur panna- 
gebraucht wird. 

Nun ein Versuch, die ursprungliche Intention zu erschlieBen. Es ist 
nicht wahrscheinlich, daB der Satz ettdvata kho ... uppajjetha (v. 1. 
upapajjetha) vd zum alten Kern von 1 gehorte. Dieser durfte aus 
ettdvata adhivacana^ und zwei oder drei verwandten Begriffen bestan- 
den haben, Diese Begriffe waren wahrscheinlich, obwohl sich das hier 
im Zusammenhang mit ettdvata dem Verstandnis aufdrangt, zualler- 
erst noch nicht mit ^patho verb unden. Zu ihnen konnte, falls hui in AS 
keine Fehldeutung von parLUdpana- / prajUdpana- ist, das Wort pannd- 
gehdrt haben. Diesen Kern mochte ich nun im Hinblick auf den erar- 
beiteten Kontext wie folgt interpretieren: 

Waiter kann und hraucht man nicht zu gehen, wenn man den gemein- 
samen Ursprung zweier Prozesse, die zu Leiden fuhren, henennen, die 
Benennungen mit Erkldrungen versehen und heides andern {zu deren 
einsichtsvollem Geb ranch) mitteilen will. 

Diese Deutung impliziert nicht, daB man in einem zeitlichen Sinn 
nicht weiter zuruckgehen kann. Wie der letzte Abschnitt davor zeigt, 
kommt vinndim- in den Mutterleib und hat davor wahrscheinlich Ahn- 
liches mitgemacht. Pur dessen Beschreibung sind aber keine weiteren 
Begriffe zu verwenden. Der Nachdruck auf der gegenseitigen Abhan- 
gigkeit von vinndna- und ndmarupa- schlieBt wahrscheinlich schon 
ganz bewuBt aus, Elemente wie avijjd- und sankhdra- auf dem Umweg 
einer friiheren Existenz als Bedingungen einzufuhren, auf die man 
sich, wenn man erlost werden will, neben dem Durst oder ihn sogar 
beiseite lassend zu richten hat. 


Dieses Paar kommt in 2 vor 

Dieses Paar kommt sonst m keiner Version vor und ist wohl ein Madhya- 
maka>Zusatz 

39 Wohl auch ein Madhyamaka-Zusatz, vielleicht ausgelost durch die 
Verwendung von qi in DA. 
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Warum dann doch vom Durst, besser gesagt: von zwei Arten des 
Durstes, noch weiter zuruckgegangen wird und dabei Zusammenhange 
aufgezeigt werden, die kaum zu beeinflussen sind, kann vielleicht mit 
der Bedeutung erklart werden, die vedana- in manchen Betrachtungen 
uber das Selbst hat, die in der zweiten Halfte des Sutta genannt 
werden. Wer solche Betrachtungen anstellt, kann den Durst nur uber- 
winden, wenn er weiB, daB dessen Bedingung, die Empfindung, selbst 
wieder bedingt ist und nichts Absolutes sein kann. 


IV 

Nun soli die zweite Halfte des Sutta auf der Basis des Pali-Texts und 
mit gelegentlichen Hinweisen auf die chinesischen Versionen kurz cha- 
rakterisiert werden. 

Direkt nach 1 kommt im Pali-Text (D 11/64,3-66,4), in den chinesi- 
schen Versionen spater*^^, ein Abschnitt, in welchem mit vielen Wieder- 
holungen dargelegt wird, daB man, wenn man das Selbst beschreibt, 
mit vier Moglichkeiten alles sagen kann**^, und daB sich eine Vernei- 
nung ebenfalls in diesen vier Bahnen bewegt. 

Danach folgt im Pali-Text (D 11/66,5—68,24), in den chinesischen 
Ubersetzungen*^^ direkt nach 1, ein Abschnitt, in welchem im Zusam- 
menhang mit Empfindung (vedand-) drei Auffassungen vom Selbst 
erscheinen. Es wird gezeigt, daB sie alle drei unhaltbar sind. Der 
Monch, der sie [beeindruckt von den gebrauchten Argumenten] uber- 
windet und dadurch an nichts mehr hangt, durstet nicht langer, er- 
fahrt sich dadurch unmittelbar als erlost {paccattam yeva parinihbdyati 
[68,9]) und weiB auch begrifflich [pajdndti [68,11])- es wird keine Wie- 
dergeburt mehr geben. Was mit diesem Erlosten nach dem Tode ge- 
schieht, laBt sich nicht beschreiben. Auf die Frage „ Warum (nicht) “ 
folgt 2. 

Danach folgt im Pali-Text (D 11/68,25—70,27), in den drei ersten chine- 
sischen Ubersetzungen"^^ jedoch erst nach dem Abschnitt, der im Pali 
direkt nach 1 kam, ein Stuck, m dem gezeigt wird, wie der Erlosung- 
suchende sich von hoheren Statten der Existenz (sieben vinndnatthitis 


AS 244a29ff , DA 62al7ff , MA 580b26 ff In SH seheint er zu fehlen. 

Es ist rwpa-haft und dabei entweder beschrankt oder unbeschrankt, 
oder es ist rupa-\os und dabei entweder beschrankt oder unbeschrankt, vgl D 
I/30f (Nal 1/28, 7ff) santi eke samanabrdhmand attmiam paiindpenti 
solasahi oatthuhi [worunter ^rupt attd arupfattd antaudattd anantaod 
attd 

^2 AS 243c4ff , DA 61c2ff., MA 580a3, SH 845b24ff 
^3 AS 245a7ff , DA 62a25ff , MA 581bl2, SH 846al4ff 



154 


T Vetter 


und zwei ayatana^), die aus bestimmten meditativen Zustanden her- 
vorgehen, zu distanzieren hat. 

Alle Versionen^ schlieBen damit, daB sie acht vimokha- genannte me- 
ditative Zustande, die zum Teil schon im Zusammenhang mit den 
hoheren Stdtten erwahnt sind, als Mittel, um sich korperlichen Qualen 
zu entziehen, empfehlen. Sie stellen sie neben die bereits erwahnte 
Erlosung vom Durst (jetzt wohl unter die dsavas fallend), die eine 
Erlosung des Geistes durch Einsicht ist^^. 

Wie diese vier Abschnitte miteinander und mit der ersten Halfte zu 
verbinden sind, ist nicht angegeben. Die Einleitung des Sutta bereitet 
ebenfalls nicht auf sie vor. Das einzige Ordnungselement, das die Pali- 
Version anbietet, ist das Fragewort kittdvatd, mit dem sowohl der erste 
als auch der zweite Abschnitt begmnen*^^. Es durfte vom ettavata in 1 
angeregt sein^’ und ,mit wieviel [und nicht mehr]?‘ bedeuten. Damit 
kann jeder Gegenstand eingefuhrt werden, den man erschopfend zu 
behandeln gedenkt. 

Der zweite, dritte und vierte Abschnitt enthalten aber deutliche 
Hinweise auf ein Thema, das man nach der Behandlung von Bedin- 
gungen fur Leiden erwarten kann: Erlosung. Beim ersten ist das nicht 
so. Er scheint zunachst nicht mehr zu sein als was sich mit kittavatd 
ankundigt: ein weiteres Exerzitium in der erschopfenden Behandlung 
eines Begriffsbestands. Ein Teil der darin aufgenommenen Vorstellun- 
gen uber das Selbst und ihrer Negationen setzt freilich Kenntnis der 
hoheren meditativen Zustande voraus, die gegen Ende des Sutta auf- 
gezahlt werden. Der Abschnitt behindert aber das Verstehen des Sutta 
mehr als er es fordert und gehOrt kaum zum fruhesten Bestand. Der 
Platz, den er in den chinesischen tJbersetzungen hat, ist weniger sto- 
rend und erklart vielleicht seinen Ursprung als eine Variation des 


D 11/70,28-71,27, AS 246a8ff, DA 62bl9ff, MA 582al7ff. und SH 
846b 1 Off 

^5 Da6 auf sanriavedayitamrodha- , worin die acht vimokhas gipfeln, direkt 
paniia- folge (oder darin enthalten sei) und daB damit die dsavas vernichtet 
werden, wie MA 582a29 in tJbereinstimmung mit andern Suttas (s L Schmit- 
HAUSEN, On some Aspects of Descriptions or Theories of „ Liberating Insight^ 
and „Enlightenment“ in Early Buddhism In. Studien zum Jainismus und 
Buddhismus, edd K, Bruhn und A Wezler, Wiesbaden 1981, p. [199-250] 
216ff ) nahelegt, scheint mir fur die alte Form dieses Sutta nicht wahrschein- 
lich. 

46 Worte, die kittavatd entsprechen, fin den sich, was den zweiten Pali- 
Abschnitt betrifft, in den drei alteren chinesischen Versionen, fur den ersten 
nur in MA (840b27). Dies verstarkt den Eindruck, daB die umgekehrte Reihen- 
folge der zwei Abschnitte in diesen Versionen ursprUnglicher ist kittdvatd 
scheint zumindest als Element der Dberleitung zum zweiten Teil notig 

VgL auch ettdvatd in D 11/65,3 und 66,3, mit dem die zwei Unterabtei- 
lungen des ersten Abschnitts enden. 
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Denkens uber das Selbst und die Unmoglichkeit, etwas uber das Los 
des Erlosten nach dem Tode sagen zu konnen, die im davorliegenden 
Abschnitt behandelt werden. Auch leitet, was darin an Vorstellungen 
uber hohere Meditationen vorausgesetzt ist, auf eine einfache Weise zu 
den danaeh kommenden Abschnitten uber. 

DaB die Pali-Abschnitte zwei, drei und vier, die einen alteren Be- 
stand reprasentieren durften, ausdrucklich mit Erlbsung zu tun ha- 
ben, war schon der obigen Andeutung ihres Inhalts zu entnehmen. In 
dieser Hinsicht noch ein paar Hin weise. 

Der zweite geht in Frage und Antwort vom Folgenden aus. Wer [uber 
bestimmte Erfahrungen, vor allem meditativer Art] nachdenkt*^* und 
sich damit identifiziert, denkt daruber auf drei [und nicht mehr] Wei- 
sen nach: (1) Empfindung ist mein Selbst, (2) mein Selbst ist empfin- 
dungslos und (3) mein Selbst hat die Eigenschaft des Empfindens. Von 
diesen Ansichten wird demonstriert, daB sie unhaltbar sind, Ein Ab- 
satz in der Widerlegung der ersten Ansicht (66,15—67,4) stimmt mit 
einem Teil des Dighanakhasutta, das den Bericht uber Sariputtas 
Erlbsung enthalt, uberein (M 1/500,9-27), expliziert aber (67,4-11) die 
Beurteilung der drei Arten von vedana- als verganglieh etc. mit dem 
Gedanken, daB sie nicht das Selbst sein konnen; dieser findet sich dort 
(500,5) - in einfacherer Form - nur bei der Beurteilung von rupa-. 
Beim dritten Abschnitt kann, was den Erlosungsweg betrifft, das 
Folgende hinzugefugt werden. Im Absatz 70,23—27 heiBt es: Weil ein 
Mbnch Entstehen und Untergang, Vor- und Nachteil von sieben 
vinildnaUhitis und zwei dyatanas und das Entnnnen aus ihnen wirklich 
kennt (wozu einige Erfahrung mit den entsprechenden Meditationen 
notig sein konnte) und [daher] ohne Anhangen erlbst ist, heiBt er 
,durch Einsicht erlbst' {panndvimutto) , 

SchlieBlich kann beim vierten Abschnitt diesbezuglich das Folgende 
hinzugefugt werden. 71,18—27 wird (etwas abgekurzt) gesagt: Weil ein 
Monch die acht vimokha^, die im volligen Aufhoren von sprachliehem 
BewuBtsein und Empfindung gipfeln, nach Belieben erlangt und ver- 
laBt (und darin von korperlichem Sehmerz nicht mehr beruhrt wird), 
und (andererseits) durch Vernichtung der ublen Emflusse {dsava-) 
schon jetzt in einer Befreiung des Geistes, die Befreiung durch Ein- 
sicht ist, verharrt, wird er beiderseits erlost {uhhatohhdgavimutto) ge- 
nannt; eine hohere Erlosung als diese doppelseitige gibt es nicht. 


Znsamanupassativgl L Schmithausen, op cit (n 45), p 232 und 225n 
90 (^contemplate retrospectively"). 
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V 

Nach dieser Beschreibung der Abschnitte des zweiten Teils konnen wir 
uns nun der am Ende der zweiten stehenden Stelle 2 zuwenden und 
mittels aller Versionen versuchen, sie auf eine altere Form zu reduzie- 
ren und diese vor dem Hintergrund der Deutung von 1 und des Kon- 
texts zu verstehen. 

Dabei ist auszugehen von der oben schon beschriebenen Aussage, 
daB der M6nch, der durch tJberwindung der Identifikation mit gewis- 
sen Erfahrungen nicht mehr durstet, sich unmittelbar als erlost er- 
fahrt und weiB, daB er nicht mehr wiedergeboren wird. Danach sagt 
der Pali-Text (D 11/68,1 Iff ): Wer von dem Mdnch, der einen so erlo- 
sten Geist besitzt, sagen wurde, der Sogegangene {tathagato)^^ besteht 
/ besteht nicht / besteht sowohl als auch nicht / besteht weder noch 
besteht nicht nach dem Tode, der machte sich einer Meinung schuldig, 
und dies ware unangebracht. Auf die Frage ,Warum?* folgt 

Nun ein Blick auf die chinesischen Versionen. In der altesten ist 2 
nicht vorhanden, weder am Ende des Abschnitts, der dem zweiten der 
Pali- Version entspricht (AS 244a23), noch am Ende des Abschnitts, 
der dem ersten entspricht (245a7). Das gleiche gilt fur SH. In MA 
580b22ff. ist dagegen etwas zu finden. Nach der Feststellung, daB es 
keine zukunftige Existenz mehr geben wird («= D 11/68,9-11), kommt 
hier eine Passage, die zu den ersten funf Zeilen von 2 (= D 11/68, 18-2 1 ) 
paBt und genauso lautet wie die Stelle, welche in MA 580a2 mit 1 
korrespondierte. Auch hier weist MA also auf ein Stadium hin, in dem 
weniger Begriffe vorkamen^^ als heutzutage im Pali, und ein Begriff 
auch noch nicht doppelt erschien^^. Dann (b23) heiBt es: Wenn man 
dies weiB, gibt es nichts mehr, was man ergreifen wurde. SchheBhch 
(b24) kommt eine Passage, die zu dem paBt, was im Pali vor 2 steht 
(D 11/68,1 1-18): Wenn ein Monch auf diese Weise richtig erlost ist, hat 
er nicht mehr eine der vier Meinungen, mit denen man das Bestehen 
eines Tathagata nach dem Tode beschreiben konnte. 

DA hat, wie oben schon bemerkt, was den ersten funf Zeilen von 2 
entspricht, in identischer Form schon im Zusammenhang mit 1 , und 
zwar zweimal: am Ende der Betrachtungen uber das bedingte Entste- 
hen (verschiedener Arten) von Leid (61b22) und am Ende eines direkt 
anschlieBenden Zusatzes uber Erlosung (61b28), der in andern Versio- 
nen dort fehlt und wahrscheinlich aus dem zweiten Teil dorthin ge- 


Das heiBt hier der erloste Monch; s. M 1/140,3-6 und 486,21 (vimuttacit- 
to hhiklcho) 

Zum Pall-Text und seiner Ubersetzung sop 137f n 5f 
Nur drei, sop 151 

D. h zuerst allein und dann mit einem Zusatz wie °patha~ 
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bracht wurde. Hier (62a8ff.) findet sich Ahnliehes. Der Abschnitt uber 
die Identiflkationen mit Empfindung usw, wird mit der Formel abge- 
schlossen, die den ersten funf Zeilen von 2 entspricht. Vielleicht soil 
damit gesagt werden, da6 uber dieses Thema nicht mehr gesagt wer- 
den kann. Dann (alO) kommt eine schon bei 1 vorkommende (61b24) 
Bemerkung uber den Erlosten, wozu man Entsprechendes in der Pali- 
Version an andern kStellen antrifft®^. Dann (62a 12) kommen die vier 
Mdglichkeiten einer Aussage, nun aber nicht wie in D 11/68,12 und in 
DA selbst (61b26) im Zusammenhang mit 1 bezuglich eines Tathagata, 
sondern bezuglich des Selbst. Dann (62al4) wird die am Anfang ver- 
wendete Formel, die den ersten funf Zeilen von 2 entspricht, wieder- 
holt und mit einer Bemerkung abgeschlossen (al6), die zu den letzten 
Zeilen von 2 paBt: Ohne Meinungen und asava^, befreiten Herzens 
erkennt und sieht der Monch nicht mehr; so erkennt und sieht er. 

Nun ein Versuch zur Reduktion von 2 und zur Deutung der redu- 
zierten Form. DA ist, was die Textbestandteile und ihren Zusammen- 
hang betrifft, verwickelter als die Pali- Version und insofern kaum fur 
eine historische Rekonstruktion brauchbar. Dennoch zeigt die Formel, 
welche den ersten funf Zeilen von 2 entspricht, einen einfacheren 
Stand, indem sie die Verdopplung der Begriffe vermeidet. Da sie in 
gleicher Form bei 1 steht, verstarkt dies das Vermuten, da6 der An- 
fang von 2 bei seinem ersten Erscheinen nichts anderes war als was 
sich bei 1 als Kern heraussch^lte. Dies fuhrt zu MA, das bei 1 und 2 
auch den gleichen Wortlaut und keine Verdopplung hat und uberdies 
weniger Begriffe enthalt. 

Von MA aus gesehen und ohne die Komplikationen von DA hier weiter 
zu beachten ist nun folgende Deutung der fruheren Struktur von 2 
moglich: 1 kommt als Zitat in den Text und wird - durch den Kontext 
gedanklich zu erganzen — Objekt eines Wissens, das fur das Subjekt 
dieses Wissens gewisse Konsequenzen hat. Es macht nicht viel aus, 
daB in der Pali- Version ettdvatd zu ydvatd und damit das Zitat zu einem 
Nebensatz geworden ist, der von einem als Absolutivum aufzufassen- 
den ahhinnd abhangig ist. Es erleichtert aber doch das Verstandnis, 
wenn man von einem unabhangigen Satz ausgeht. Dieser abstrakte 
Satz erfordert eine Erganzung durch den vorhergehenden Text, der in 
MA das Wissen vom Versiegen zukunftiger Existenzen behandelt. 
Dies voraussetzend ware dann zuerst gesagt. 

Weiter kann und braucht man nicht zu gehen^ wenn man die Erlosung 
von den Wiedergeburten beschreiben, die Beschreibung mit Erklarungen 
versehen und beides andern (zu deren einsichtsvollem Gebrauch) mitteilen 
will. 


53 Vgl. D 11/70, 26f.: yaihahkutam vtditva . ouccaH . paiindvimutto und 
71,22f andsavam cetovimuttini panndvimuttim ditthe va dhamme 
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Wenn der Satz, wie in der heutigen Pali- Version an die Verurteilung 
von vier Aussagen anschliefit, die man uber das Weiterleben eines 
Erlosten nach dem Tode machen kann, dann mufi er eine ahnliche 
Ergtoznng bekommen; diese bezieht sich dann aber nicht auf das 
direkt Vorhergehende, sondern auf das davor stehende Wissen vom 
Versiegen der Geburten. Die Reihenfolge der Punkte in MA ist von 
daher gesehen vorzuziehen. Die Verbindung des solcherart zu ergan- 
zenden 1-Zitats mit einem Wissen, das Voraussetzung fur etwas ande- 
res ist, ist beiden Versionen gemeinsam: Wenn man j der Monch dies 
weifi (bzw. erkannt hat), dann ist etwas der Fall. In der Pali- Version, 
zeigt sich hier die Moglichkeit: dann ist der Monch erlost. Ist dies aber 
nicht ein allzu leichter Erlosungsweg? Es ist kein Erlosungsweg, wenn 
gemeint ist. wer diese letzte Moglichkeit des Anhangens aufgegeben 
hat, namlich uber das Los des Erlosten, d. h. von sich selbst nach dem 
Tode Ansichten, selbst wenn sie negativer Art sind, zu haben, von dem 
kann man wissen, da3 er wirklich erlost ist. MA konnte diese Interpre- 
tation bestatigen, indem es sagt: wenn man dies weiB, gibt es nichts 
mehr, was man ergreifen wurde, und darauf folgen laBt: 

Wenn der Monch auf diese Weise richtig erlost ist, hat er nicht mehr die 
Meinung ,ein Tathdgata hesteht nach dem Tode‘ oder ,er besteht nicht nach 
dem Tode' oder ,er hesteht sowohl als auch nicht nach dem Tode' oder 
,weder hesteht er noch hesteht er nicht nach dem Tode', 

Der Pali-Text meint mit najandti na passati wahrscheinlich dasselbe. 
Davor darf dann, obwohl nicht notig, tad-ahhinfia ,dies erkannt ha- 
bend' wiederholt sein und von den Lesarten ware beides moglich: das 
von den Herausgebern vermutete vimutto hhikkhu als 8ubjekt des 
Satzes und das in den Handschriften stehende vimuttarn hhikkhum als 
Objekt. Keinen Sinn hat aber das hinter na passati stehende iti ^ssa 
ditthUi tad^akallam. Sein Erscheinen kann vielleicht erklart werden, 
wenn man annimmt, daB die in MA wohl zurecht am SchluB kommen- 
den vier Aussagen uber einen Erlosten nach dem Tode auch im Pali 
ursprunglich hier standen und bei ihrem Umzug diesen Satzteil, der 
bei ihnen selbst einen guten Sinn gibt, zuruckgelassen haben 

Summary 

An effort has been made to clarify the meaning of two intricate pas- 
sages in the Mahanidanasutta (D 11/63,27-64,2 and 68,18-24). They, 
together with their context, were compared with corresponding pas- 
sages and their context in four Chinese translations, and with Skt. 
fragments. These texts often show a less complicated structure than 
the Pali text. This is not always considered to point to an earlier stage 
of the text. But where other reasons support such an assumption, it 
has been used for a 'reconstruction’. As to the Pali Sutta as a whole, it 
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appears, in a considerable number of instances, to be more „developed*‘ 
than the translations ascribed to An Shigao (late 2nd c. C.E.) and in 
the Madhyamagama (late 4th c.), but less than the versions in the 
Dlrghagama (early 5th c.) and by Shi Hu (late 10th c.). So it seems that 
even in the first centuries C.E. the Pali text has been enlarged. Maybe 
this process came to a standstill as soon as the SumahgalavilasinT 
(compiled around 400 C.E.?) was accepted as an authoritative, com- 
mentary and thereby encapsulated the Sutta. 


Appendix: E. Zdrcher’s Translation of An Shigao^^ 

1. (Ananda’s thought:) ,[How] unique » This thought is the basis of 
[what-is] subtle-and"Wonderful. Birth -and-death also is subtle-and- 
wonderful. Inside (= its content [?]) is subtle-and- wonderful. But [for 
me] it is clear and easy to make-manifest. ‘ (AS 241c25-27). 

2. (Buddha’s answer:) ,Do not say that it is clear, easy to know and 
easy to see. Deep and subtle-and- wonderful, Ananda, is this birth-and- 
death that comes-forth-from the basis of existence^ This, Ananda, 
causation coming-forth-from the basis of existence^ - if there are 
[beings who] don’t know, don’t see, don’t understand, don’t accept 
[it], [this will] cause this world to come and go like weaving-loom 
shuttle^, from this existence^ [to] a later existence, from a later exist- 
ence to this existence. In the world that experiences® suffering [they 
will] stay, so that [they will] not obtain to-be-separated-from the 
world. So it is that causation, Ananda, is to be known as being deep 
and subtle-and-wonderful. [If] pratityasamutpada-^ is understood, 
[that] is also subtle-and-wonderful. If there is [someone who] asks 
[whether] there is a cause of old age and death — if one asks this, then 
[I] answer: „There is a cause . . (AS 242a4-ll). 

* cong you hen sheng si’ a free rendering of pratityasamutpada- ^ rendered in the 
next line by cong hen yin yuan ~ ^ Delete sheng si which only occurs in the 
Korean version - ^ Read suo instead of zhuan, with all versions except the 
Korean shi, lit , generation'. - ^ geng here = ,to experience* ~^cong you hen 
sheng si; cf supra, n 1 

3. ,If there is [someone who] asks: „Is there [something that] causes 
Experiencing {gengy\ the answer is* „There is“. What is [meant by] 
„Experiencing has a cause“? The answer is: „Name-and-word is the 


5-^ Der Autor dankt Erik Zurcher fur den Versuch einer worthchen Wieder- 
gabe der oben (p. 142 und 149) erwahnten unklaren Passagen von An Shigaos 
Ubersetzung. 
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cause". It must come-forth-from this, Ananda, it is to be known^. In 
such a way^ from Name-and'Word is caused Experiencing. If the con^ 
sm ck yott* as well as the cong m ping sku^ cause the numrUpa 
(mingzi) collection to exist . . If, Ananda (blO), the mg suo ck pov^ 
as well as the cong m ping sM [would] not be there, [would then] as 
a result® namMpa exist, or would it not? Could it be that there should 
be an object-experiencing^ Ananda said: „No“. If in all cases, Ananda, 
Name-and-word as well as form-body [would] not exist, would [then] 
Experiencing exist? [Would] in consequence of this Experiencing 
exist? Ananda said: „No“. In this way, Ananda, it is that coraing- 
forth-from this, this issues; [that] coming-forth-from this, this is the 
base/origin; [that] coming-forth-from this, this is the practice; [that] 
coming-forth-from this, this is the cause . . .‘ (AS 243b5”15). 

‘ Or. ,On account of this, Ananda, one must be able to know . ^ hng is 

obscure; the translation is tentative - ^ Obscure. - ^ Even more obscure, - ® The 
m ,if . . ‘ appears to be meaningless The phrase should be a positive state- 
ment- those two things cause the formation of Mmrap ~ ® Read ling 
instead of jin, with all the versions except the Korean 



APRATI8THANAM AUSSERSTE ORT 

Von Adelheid Mette, Munster 


Wie Walther Schubring schon 1910 in seiner meisterhaften, bis 
heute unubertroffenen Textausgabe gezeigt hat, ist der erste Sruta- 
skandha des Acaranga eine Fragmentsammlung, die sehr alte, in einen 
moderneren Kontext versprengte Stucke enthalt. Oft bestehen sie nur 
aus Versbruchteilen oder kurzen Prosaabschnitten^ Der Wortsehatz 
und die Semantik dieser Bruchstucke unterscheidet sich stark von den 
jungeren Abschnitten desselben Werkes. Ober die beiden Arbeiten 
ScHUBRiNGs^ hinaus wurde fur die Einzelanalyse der Bambhaceraim, so 
der uberheferte Titel von Acar. I^, erst wenig getan. Der in der 
folgenden Untersuchung behandelte kleine Abschnitt aus dem funften 
Kapitel mag als eines der Beispiele fur die enge Verflechtung der 
Ideenwelt des alten Jinismus mit der brahmanischen und buddhisti- 
schen Tradition gelten. 

In Acar. I 5,6,4 (ed. Schubring [s. n. 2], p. 26,17-24) lesen wir eine 
Definition, die aus mehreren Reihen negierter Adjektive und Substan- 
tive besteht: 

se na dike, na hasse, na vatte, na tamse, na cauramse, na parimandale\ 
na kinhe, na nile, na lohie, na halidde, na sukkile; na surabhigandhe, na 


1 Schubring selbst hat das Werk in seiner t^bersicht uber die Teile des 
Jaina-Kanons (Die Lehre der Jamas Berlin - Leipzig 1935, p. 61 [§45]) am 
besten charaktensiert „ Jedes der ersten 7 vorliegenden Kapitel we ist Gedan- 
kengange auf, die nur bruchstuckhaft erhalten und in auBerlicher Weise 
aneinandergereiht oder in einander verschlungen sind . . In dem schwer ver> 
standlichen Text sieht der Verf die bruchstuckhaft uberheferte Arbeit eines 
Auslegers an uberkommenen Strophen und die Verknupfung dieser . auf 
Grund des auBeren Anscheins Auch die der Auslegung nicht unterliegenden 
Prosateile erfahren diese Verknupfung . . 

^ Acarahga-sutra — Erster Srutaskandha. Text, Analyse und Glossar 
[AKM XII/4] Leipzig 1910 und Worte Mahavlras Kntische Gbersetzungen 
aus dem Kanon der Jainas, [Quellen der Religionsgeschichte 14,7] Gottingen 
- Leipzig 1926 (hier die vollstandige, tells jedoch problematische Uberset- 
zung der Bambhaceraim unter Bezug auf die Edition von 1910) 

3 „Remes Leben“ (Schubring) brahmacarya-, als das 4 mahdvrata- der 
Jama das Gelubde der sexuellen Enthaltsamkeit, bedeutet daruber hmaus im 
Jinismus das Erlosungsstreben durch zuchtvollen Lebenswandel uberhaupt, 
s auch Schubring, op. cit. (n 1), p 192f (§174) 
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durabhigandhe; na titte, na kadue^ na kasde, na ambile, na mahure; na 
kakJchade, na maue, na game, na lahue, na ste, na unhe, na niddhe, na 
lukkhe; na kdu, na ruhe, na sange; na itthi, na purise, na annahd. 
parinnd sannd^ uvamct na vijjai — aruvz sattd — 
apayassa pay am natthi. 

se na sadde, na ruve, na gandhe, na rase, na phdse icc'eydvam ti ~ tti hemi, 
Zund^chst heiBt es iiber Ausdehnung und Form: ,Der ist nicht lang, 
nicht kurz, nicht kugelrund, nicht dreieckig, nicht viereckig, nicht 
kreisformig'; dann uber die 5 Arten der Farbe (varnena): , nicht 
Schwarz, nicht (dunkel)blan, nicht (hint) rot, nicht gelb(wurzgefarbt), 
nicht (licht)weiB‘; iiber den Geruch (gandhena): , nicht wohlduftend, 
nicht ubelduftend‘; uber funf Arten des Geschmacks {rasena)^: , nicht 
bitter, nicht seharf, nicht zusammenziehend, nicht sauer, nicht su6‘; 
uber die Fuhlbarkeit (sparsena): ,nicht hart, nicht weich, nicht schwer, 
nicht leicht, nicht kalt, nicht hei6, nicht glatt, nicht rauh‘; daran 
angeschlossen emige Appellativa (Wesen und Geschlechtlichkeit): 

, nicht Korper, nicht Wuchs, nicht Anhaften, nicht Frau, nicht Mann, 
nicht anders*. 

[JagatT-Pada:] ,Kenntnis, Bezeichnung, Vergleich gibt es nicht/ - 
,Gestaltloses Sein/ [?] - [Anustubh-a-Pada:] ,Eine Statte (auch: ein 
Wort), fur das, das keine Statte hat (auch: wofUr kein Wort da ist), 
existiert nicht 

,Er ist/hat nicht Schall, nicht Form, nicht Geruch, nicht Geschmack, 
nicht Fuhlbarkeit. So, von dieser Art ist er'. ,So sage ich.‘ [Hier endet 
das Kapitel AcSr. I 5]. 

Worum geht es in dieser Definition^ Der sprode Text, charakteri- 
siert durch antithetisch nebeneinandergesetzte Begriffspaare, durch 
ein Streben nach Systematik, das schwerfallig wirkt, aber auch durch 
Alliterationen und Homoioteleuta, sowie durch eine gewisse Rhyth- 
mik (z. B. geh^ufte Bakcheen), war offensichtlich beruhmt. Wir wis- 
sen, da6 er zumindest zweimal von anderen Jaina-Autoren an promi- 
nenter Stelle zitiert wurde: 

1 . Gerade diese kanonische Textpassage wahlte in kaum verandertem 
Wortlaut der Verfasser (oder Redaktor [s. n. 8]) der Samar aiccakaha**, 
um seinen Roman durch einen feierlich stilisierten^, dogmatisch fun- 

4 So mit der tlberlieferung der Samaraiccakaha (dazu s. u.) fur parinne 
sanne 

® Es fehlt — vielleicht durch ein Oberlieferungsversehen — von der ubli- 
chen Sechserreihe lavane ,salzig‘, in Schubrings Ms. B naehgetragen, in der 
Samaraiccakaha ist die Liste vollstandig (dazu s. u.) 

® Haribhadra, SamarSLicca Kaha. A Jaina Prakrta Work, ed Hermann 
Jacobi, Calcutta 1926 

So lieB der Bearbeiter die e-Nominative der kanonischen Ardhama- 
gadhT unverandert stehen 
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dierten AbschluB zu kronen®: Nachdem der an das Ende seiner Wieder- 
geburten gelangte Samaraicca das Gluck der Erlosten unter Benut- 
zung des beruhmten, hier zu einer Erzahlung umgestalteten nirvana- 
Gleichnisses aus dem Aupapatikasutra geschildert hat®, wird er von 
dem Unterredner Veiandhara gefragt, welche Natur/Gestait einem 
Vollendeten eigentumlich sei (bhayavam, kiisam puna saruvam sid- 
dhassa^.). ,Der Erhabene sprach: „Mein Lieber, hore! Der ist nicht iang, 
nicht kurz . . Nur gegen SchluB modifiziert der Bearbeiter den oben 
wiedergegebenen Acarahga-Text etwas starker: . Der ist nicht 

Schall, nicht ohne Schall, nicht Form, nicht ohne Form, nicht Geruch, 
nicht ohne Geruch, nicht Fuhlbarkeit, nicht ohne Fuhlbarkeit, nicht 
Geschmack, nicht ohne Geschmack. - Genau dieses ist die Natur eines 
Erlosten {siddhasaruvarnY^^, Der siddha- ist der ewige jiva-, der nach 
jinistischer Tradition im Zustand der Erlosung aus dem samsdra- 
im obersten Vierundzwanzigstel von IsTpabbhara, der kreisformigen 
obersten Region der Welt, weilt*^. Auf ihn wird hier die Negativ- 
Definition der alten Quelle bezogen. 

2. In demselben Sinne wurde das Zitat, etwas verktirzt, schon in einer 
viel alteren Schrift eingesetzt, hier freilich in ironischer Umkehrung 
seiner eigentlichen Bedeutung. Im ersten Kapitel des 2., nicht mehr zu 
den ,Senioren des Jaina-Kanons' gehorenden ^rutaskandha des Su- 
trakrtahga behauptet der Opponent die Vergdnglichkeit des jiva-, 
dessen Bestehen an den Korper gebunden sei. Als eines der Argumente 
fur diese Lehre wird angefuhrt, daB die Vertreter eines ewigen jiva- 
nicht fahig seien, diesen positiv zu definieren. So heiBt es Su. II 1,15 
,Diejenigen, von denen in bezug auf diesen (ewigen jwa-), der nicht 
existiert, den es nicht gibt, die Behauptung akzeptiert wird: „der jiva- 
ist etwas vom Korper Verschiedenes“, die geben daher (sc. weil uber 
Nicht-Existierendes keine Aussage moglich ist) nicht Informationen 
folgender Art: „Dieser atman-, Ehrwurdiger, ist lang“ oder: „ist kurz“ 
Oder: „ist kreisformig“ . (Die Reihe entspricht ungefahr dem obigen 
Text bis:) ,. . oder: „ist rauh“. So lassen sich diejenigen, von denen, 
obwohl es sich nicht so verhalt, die Behauptung akzeptiert wird, „der 
jiva- ist etwas vom Korper Verschiedenes“, daher nicht in dieser Weise 
vernehmen*'^. 

8 Vgl auch Verf , Durch Entsagung zum Heil Erne xA^nthologie aus der 
Literatur der Jaina Zurich 1991, p 176—185 — WieH Jacobi, op cit ,p 728, 
anmerkt, fehlt der Abschnitt im Samaradityasamksepa des Pradyumnacarya 
(verfaBt 1214) 

» Aupapatikasutram, ed. Ernst Leumann [AKM VIII] Leipzig 1883 
§183 (eine Arya-Strophe) 

Ed H. Jacobi, op. cit. (n 6), p. 728f 

Vgl, W. ScHUBRiNG, op cit (n 1), p 156f (§135) 

12 Text, LTbersetzung und Kommentar bei Willem B BollEe, Studien 
zum Suyagada I Wiesbaden 1977, p 25, 135f und 143-145 Der Ubersetzung 
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Beide Textzeugen haben den Bezugsgegenstand der Definition 
gegenuber dem Original, Acar. I 5,6,4, geandert, Hier namlich wurde 
sie mit folgenden Worten eingeleitet: oe appaitthanassa kheyanne, in 
ScHUBRiNGs tTbertragung: „Wer stark ist [im Geist], der weiB um das, 
was nicht bestimmt werden kann“. Wortlicher heiBt der Satz: ,Der 
Starke ist ein Feldkenner des Ortes, der keine stutzende Begrenzung 
(Basis) hat / bodenlos ist‘'^. 

Das seltene Nomen appaittharui- bereitet der Interpretation eine 
gewisse Schwierigkeit: Im allgemeinen und bereits AV XI 3,49 mit 
negativer Wertung versehen, bezeichnet das Wort m der Jaina- 
Kosmographie als Eigenname die letzte und unterste der 49 (d. h. 7x7) 
Zentralhollen^^. Auch in unserem Text ist, wie gezeigt werden soli, ein 
Ort gemeint, namlich die Statte der Erlosten^^. In der entwickelteren 
Dogmatik des Jaina-Kanons, die fur das Acarahga noch nicht gilt, 
tragt diese Statte einen Namen (IsTpabbhara [s.o. p. 163 mit n. llj) 
und ist mit genauen kosmographischen Angaben erfaBt. Zunachst 
jedoch ist das nirvana-, wie auch die Jaina es manchmal nennen, ein 
Geheimnis, uber das die Dichter nur sparsame Aussagen wagen und 
das nur mit Hilfe von Negationen beschrieben werden kann. 

Boll^es konnte ich an dieser Stelle nicht folgen Meiner Wiedergabe des 
schwierigen Einleitungssatzes lege ich den Text der Ausgabe von Mum 
Nathamal (Anga Suttani I. Ladnun V. S. 2031, p. 351) zugrunde evam asante 
asamvijjamdne jesim tarn su-y-akkhdyam hhavai - anno hhavat jivo. annum 
sariram, tamhd te no evam vippadiveenti. ayam. duso, dyd dike ti vd Die 
richtige Interpretation bietet in freier Wiedergabe Hermann Jac’obi, Jama 
Sutras II (= SBE XLV), p 340. 

^3 Eine ahnliche Formulierung begegnet etwas spater in Acar I 8,3,2 (ed 
SoHL’BRiNG): oe juimussa kheyanne uvavdyam cavanam ca naccd ScHU bring 
ubersetzt hier: „Stark ist, wer um die strahlende [Lehre| weiB, nachdem er [in 
fruheren Daseinsforinen] Erhohung und Fall erfahien“; wahrscheinlicher ist 
jedoch, da(3 eine Reminiszenz vorliegt und daB das , Strahlende' hier die vorher 
als appaiUhdna- bezeichnete Statte meint. kheyanne entspncht entgegen der 
Auffassung der indischen Kommentatoren hier und an anderen Stellen dem 
pragnanten ksetrajnah (s auch W Schcbrings Glossar zum Acar ) oe, skt 
*ojah, hat hier und auch sonst mehrmals im Jama-Kanon adjektivische Bedeu- 
tung L. Alsdorp (IIJ 2 [1958] 263 = Kleine Schriften. Wiesbaden 1974, p 207 
[zu SQ. I 4,11c]) hat darauf aufmerksam gemacht, daB adjektivisches "^ojah 
aus dem Komparativ ojlyas- und dem Superlativ ojistha- zu erschheBen ist 

Siehe W. Kirpel, Die Kosmographie der Inder nach den Quellen dar- 
gestellt Bonn - Leipzig 1920, p. 319, vgl. z B Sthan 111 1,131 = SQtra 149 
mit Abhayadeva. 

Der Kommentar des STlanka halt zwei Erklarungen hereit na oidyate 
pratisthdnam audarikasariradeh karmano vd yafra, no ^pratistkdno ~ mokfiah . 
yadi vd apratisthano = narakah (Blatt 261a, Zeile 1) Hermann Jai^obi (Jama 
Sutras I [= SBE XXII], p. 52) griff bei seiner tJbersetzung auf die erste 
Deutung zuruck: „The saint knows well that which is without support^, dazu 
die FuBnote „l. e. liberation or the state of the liberated Support, patittha- 
na, is the body or karman'*. 
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Der Verfasser von Acar. I 5,6 griff fur seine Definition des apra- 
tisthana- vermutlich direkt auf AuBerungen der alten Upanisaden 
zuruck, die eigentlich dem Ort des hrahman- galten. Eine solche Stelle 
liegt im dritten Kapitel der Brhadaranyaka-Upanisad vor und soli 
hier zum Vergleich herangezogen werden. 

In seiner schonen Auswahl bedeutender Upanisad-Texte hat Paul 
Thieme besonders auf die Fragen der Gargi an Yajnavalkya nach dem 
Ort und „Geheimnis des Brahman“ aufmerksam gemacht und den 
inneren Zusammenhang von BAU III 6 mit BAU III 8 und wiederum 
dieser Stellen mit Aussagen der Chandogya-Upanisad aufgezeigt^®. Die 
Beschreibung der Welt, in der die Erde in das Wasser eingewoben ist 
{apsv otam ca protam ca [BAU III 6]), das Wasser in den Wind {vdydu)^ 
der Wind in den Raum {dkdse) . , ., erf^hrt in BAU III 8,7f. eine Fort- 
setzung und Steigerung in der Beantwortung der Frage, wo hinein der 
akasd- eingewoben sei^’: ,Da sagte er: „Dieses, Gargi, nennen die Ken- 
ner des hrdhman- das Unvergangliche {aksdram). Nicht grob, nicht fein 
(dsthulam dnanu); nicht kurz, nicht lang {dhrasvam ddirgham); ohne 
Blut, ohne Fett, ohne Widerschein, ohne Finsternis {alohitdm asnehdm 
acchdydm atamdh); ohne Wind, ohne Raum, ohne Anhaften {avdyv 
dndkdsdm asangdm); ohne Fuhlbarkeit, ohne Geruch, ohne Ge- 
schmack, ohne Sehvermogen, ohne Gehor {asparsdm agandhdm ara- 
8dm cicakauskam asrotrdm); ohne Sprache/Stimme, ohne den inneren 
Sinn, ohne inneres Feuer , . .{avdg amand 'tejdskam . . (BAU III 8,8). 

Die hier nicht vollstandig vorgefuhrte Liste laBt ebenso wie die der 
Jaina ein tastendes Suchen nach geeigneten Worten und begrifflieher 
Ordnung erkennen (und lieBe sich ebenso wie jene auch auf einen 
ewigen atman- beziehen). Einige der Begriffe sind in beiden Texten 
fast identisch und entsprechen einander hinsichtlich ihrer Anordnung 
innerhalb des Ganzen: hrasva-, dirgha-, lohita-, sneha-, sanga-\ die Nen- 
nung der Sinnesorgane. (Dabei konnten die Jaina die Folge alohitdm 
asnehdm acchdydm atamdh im Sinne von Farbbegriffen umgedeutet 
haben). So scheint die Vermutung erlaubt, daB Acar. I 5 hier sogar 
direkt auf den erhaltenen Text der Brhadaranyaka-Upanisad zuruek- 
gegriffen hat. Insbesondere laBt sich aus der (in der BAU vorgegebe- 
nen) Verbindung zwischen der Frage nach dem aksara- (brahman-) und 
den Vorstellungen vom Bau des Kosmos die Wahl des Begriffs apra- 
tisthdna- ,Ort ohne stutzende Begrenzung' in Acar. I 5,6 gut erklaren* 
Es handelt sich hier wie dort um das ecxarov, den auBersten Bereieh 


Upanischaden. Ausgewahlte Stucke aus dem Sanskrit ubertragen und 
erlautert von Paul Thieme. Reclam Stuttgart 1966, p 19f und 66f 
Zum Folgenden vgl Thieme, op cit , p 67 
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Der Ausdruck apratisthdna- , der sich in der Jaina-Kosmographie 
freilich nur in der verengten Bedeutung des Namens einer Holle durch- 
gesetzt hat, wurde nicht zufallig oder willkurlich gegriffen, sondern als 
fester Terminus gewahlt. Das lassen die das buddhistische Weltbild 
betreffenden Paralleien aus buddhistischem Sprachgebrauch erken- 
nen. Am deutlichsten entspricht eine Formulierung, auf die Dieter 
ScHLiNGLOEF^* aufmerksam gemacht hat und die ihrerseits wiederum 
auf BAU III 6 zuruckverweist. In einem Dialog, der aus unbekannter 
kanonischer Quelle in der Abhidharmakosavyakhya zitiert wird, fragt 
ein Brahmane den (Buddha) Gautama nach der Ordnung des Kosmos 
(ed. U. WOGIHARA, 1/15,27-32): 

prthivi, bho gautama, kntra pratisthitd'l —prthivi, hrdhmana, apmandale 
pratisthitd. — apmandalam ... vdyau ... vdyur ... dkdse, — dkdsam, hho 
gautama, kutra pratisthitam^l — atisarasi mahdhrdhmandtisarasi mahd- 
hrdhmana}^ . dkasam hrdhmandpratisthitam andlamhanam iti. 

Hier ist also dkdsa-, der Raum, jener auBerste Ort, von dem mit 
demselben Wort apratisthita- gesagt wird, daB er „nicht auf einem 
anderen ruht / nirgends befestigt ist“^^. 

Das hier gedoppelte Pr^dikatsnomen apratisthitam andlamhayiam 
deutet auf weitere literarische Bezuge hin und fuhrt wiederum zur 
Beschreibung des Nirvana zuruck. Das Wortpaar wurde moglicher- 
weise fiir die poetische Schilderung der Gefahren des Ozeans ge- 
pragt. So treffen wir es als Anustubh-Pada im Suttanipata (Sn 
173): 

ko su dha tarati ogha?n ko dha tarati annavam / 

appatthite andlamhe ko gamhhire na sidati //173// 


Em buddhistisches Yogalehrbuch. [Sanskrittexte aus den Turfanfun- 
den VII]. Berlin 1964, p 32n. 1, 

Unuberhorbar ist hier der Anklang an BAU III 6 kdsmin nu brahma- 
lokd dtds ca prdtds ceti'^ sd hovdca, gdrg%, mdtiprdksih . dtiprcchasi, gdrgi, 
mdtiprdksUr iti 

20 Wie ScHLiNGLOFF (a a.O mit Text auf p. 112) zeigt, macht auch der 
Verfasser des Yoga-Lehrbuches durch seme Ausdrucksweise deutlich, daB 
dkdsa- der unbegrenzte Raum ist (darum bildet er nicht em Kompositum mit 
dem Hinterglied rmtindala-, wie h^iprthivi-, ap- und vdyu-, sondern spncht vom 
akdsadhdtu-) . - Im *Mahaprajnaparamitopadesasastra, Traite de la grande 
vertu de sagesse XVIII 290a (tr. fi. Lamotte, IV/2089) wird die Aussage 
(apratisthito dkdsah) als Beweismittel fur die absolute Leerheit (atyaniasun- 
yatd-) aller Dharmas eingesetzt- „Ainsi les montagnes s’appuient sur la 
terre {prthivi), la terre s’appuie sur I’eau (ap), I’eau s’appuie sur le vent (vdyu) 
et le vent s’appuie sur I’espace (dkdsa), mais I’espace ne s’appuie sur nen. Si, 
au debut, il n’y a pas de point d’appui, a la fin il n’y en a pas non plus. C’est 
pourquoi il faut savoir que tous les dharma sont absolument vides“ Den 
Hinweis auf diese schone Stelle, die eine weitere Dimension der Bedeutungs- 
entwieklung eroffnet, verdanke ich Frau Dr Siglinde Dietz 
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,Wer uberquert wohl diese Flut! Wer uberquert wohl diesen Ozean! In 
ihm, der keinen Halt, keine Stutze bietet, dem tiefen, wer versinkt da 
nicht!'^* 

In derselben metrisehen Position erscheint der Pada dann aber im 
26. Kapitel des Udanavarga (Nirvanavarga [Uv. XXVI 24f.]): 
abhijdndmy aham sihdnam yatra hhutam na vidyate / 
ndkdsam na ca vijndnam na suryas candrama na ca j 124:11 
naivdgatir na ca gatir nopapattis cyutir na ca / 
apratistham andlambam duhkhdntah sa nirucyate I j 2511 
,Ich kenne einen Ort, wo es nichts Gewordenes / kein Element gibt, 
nicht Raum, nicht unterscheidendes Erkennen, nicht kSonne und 
Mond, nicht Kommen und nicht Gehen, nicht Aufsteigen noch Abstei- 
gen [in die Existenzformen]^^, nicht Halt, nicht Stutze: Ende des 
Leidens wird der genannt/ 

In buddhologisch'philosophische Terminologie umgesetzt ist der 
Inhalt dieser Strophen (die nicht in der Tradition des Dhammapada 
erscheinen) im Theravada in einem von Franz Bernhard zur Stelle 
herangezogenen Text erhalten (Udana VIII 1 [ed. P. Steinthal, 
p. 80,10—16]). atthi bhikkhave tad dyatanam, yattha n’eva pathavi na dpo 
na tejo na vdyo na dkdsdnancdyatanam na vinUdndnancdyatanam na . . 
ubho candamasuriyd, tad amham bhikkhave neva dgatirn vadami na 
gatim na thitim na cutim na upapattim, 

appatittham appavattam andrammaimm eva tarn 
es' ev' anto dukkhassa ti. 

Obwohl anstatt der vier Bezirke des Kosmos hier die funf Elemente 
aufgefuhrt werden, schimmert auch aus diesem Text der ursprunglich 
kosmologische Zusammenhang noch hervor. 


21 «vSamyuttanikaya 1/53 — In den Panhavagaranaim, dem 10 Anga der 
Jama, wird dieses Bild fur das Meer des Samsara in rhythmisierte Prosa 
umgesetzt. caurantamahanta-m-anavayaggam ruddam samsdras&garam atthi- 
ya{'^)-andlamban’appaitthdna-m~appameyam (Anga Suttani III, ed Muni Na- 
THAMAL, p 666 [= III 23], zur Erklarung von anavayaggam vgl CPD s v 
anamatagga) 

22 Zu diesem Pada vgl, Acar I 8,3,2 (s n. 13) 

23 Anustubh-Halfte mit Vipula 4. Es sieht so aus, als sei der etymologi- 
sche Zusammenhang von p drammaim- mit skt dlambana- dem Verfasser 
noch bewuBt gewesen (vgl H Loders, Beobachtungen uber die Sprache des 
buddhistischen Urkanons Berlin 1954, p 36 [§33]): doch muB die Vorlage fur 
die Halbstrophe anders ausgesehen haben als Uv XXVI 25c 




ZU PRAKRIT 3RAHMANE‘ 

Von Manfred Mayrhofer, W%en 


1. In den mittelindoarischen Sprachen ist der Brahmanen-Titel teils 
lautgesetzlich fortgesetzt (Asoka-Inschriften hdmhaim- / hdbhana- / 
harnbhana-, pkt. bambhana- u. a.)^ teils aus dem Sanskrit ubernommen 
(vgl. p. brdhmana-Y^. 

1.1. Daneben findet sich im Pkt. eine Form mdhana-, deren Verhaltnis 
ZU ved. brahmand- auf zweifache Weise gedeutet worden ist: 

1.1.1. Pkt. mdhana- babe einen anderen Ursprung als brdhrmnd- 
und sei mit ihm sprachgeschichtlich nicht verwandt. Diese Erklarung 
ist zutiefst unwahrscheinlich und verdient keine neuerliche Erorte- 
rung^. 

1.1.2. Die Pkt. -Form sei lautgesetzlich aus brahmand- oder aus einer 
Vorform von brahmand- entwickelt. Darauf wird im Folgenden einzu- 
gehen sein. 

2.1. Dafi sich in Teilen des Pkt. zu ma® entwickelt habe, ist 

freilich ohne Parallele. Gleichwohl ist eine direkte Herleitung von 
mdhana- aus brahmand- durch mehr als hundert Jahre immer wieder 
versucht worden'*. 


1 Vgl R PiscHEL, Grammatik der Prakrit-Sprachen Strassburg 1900, 
p 174 (§250); R L Turner, A Comparative Dictionary of the Indo- Aryan 
Languages London etc 1966, p. 528f (Nr. 9327 [der zugehonge Artikel in den 
Addenda and Corrigenda (1985) enthalt kein mittelindoar Material]); 0 von 
HinCber, Das altere Mittelindisch im tlberblick Wien 1986, p 133 (§284) 

2 Vgl Turner und HinUber a a 0 

3 Pischel (a a.O.) deutet mdhana- als *mdkhana- „Opferpriester“, zu 
ved. makhd-, °makhas-, makhasyd-. Diese vedische Sippe ist semantisch nicht 
sicher bestimmbar (s H Oldenberg, Rgveda. Textkritische und exegetische 
Noten Erstes bis sechstes Buch. Berlin 1909, p 16) Sie gehort eher in den 
Bedeutungsbereich von ,Krieger‘, ,kampfen‘ bzw. ,freigebig (sein)‘ (s. L Re- 
NOU, Etudes vediques et panmeennes XVI Pans 1967, p 20), makhd- ,Opfer‘ 
erschemt erst als eine innervedische Entwicklung im Satapathabrahmana (s 
Renou, EVP IV [1958] 62 [mit Lit ] und Turner, op. cit , p 571b [Nr. 9937]) 
Auch vom vedischen Material her ware em Ansatz *mdkhana- ,Opferpriester' 
also ganz fragwurdig 

^ Pischel (a a.O.) nennt - ablehnend - das Votum mehrerer bedeutender 
Indologen fur diese Erklarung (s. auch U Schneider m Asiatica Festschrift 
Friedrich Weller. Leipzig 1954, p 578) HinUber (a a.O ) spricht sich zu 
Recht gegen S N Ghosals Vorschlag {brdkmana- > *vdham- > mdham-) aus 
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2.2. BiskussionswUrdig bleibt die Auffassung von Paul Thieme, in pkt. 
mahaim- setze sich ^mrahmand- fort, das auf *mrdhman- aufbaue, 
worin Thieme die altere Form von brahman- vermutet; unter anderen 
Bedingungen sei "^mrdhnvand- uber ^mbrahmand- zu ved. brahmand- 
bzw. zu dessen mittelindoarischen Fortsetzern (s. 1.) geworden. Diese 
Erklarung wird in der exzellenten Darstellung Oskar von HinUbers 
(a.a.O. [s. n. 1]) akzeptiert. 

2.2.1. Sie krankt aber daran, daB Thiemes Deutung von brdhman- aus 
^mrdhman- (< idg. "^mreg^^-men-) zweifelhaft bleibk*^. Sie hat ihre laut- 
lichen Schwachen: hr^ aus findet nur in brav^ ,sprechen‘ (= avest. 
mrauu) eine scheinbare Parallele, welcher erhaltenes in ved, mriy^, 
mrad, {°)mraksd-, mred, mret, mroc gegenubersteht®; brav^ erklart sich 
wohl aus den Sonderbedingungen eines Wortes fur ,sprechen‘’. Auch 

aus vor Konsonant ist miBlich; man erwartet den Ersatz von 

durch in dieser Position nur, wenn ein vor ursprunglichem 
Vorderzungenvokal entstandenes analogisch aus einer verwandten 
Form eingefuhrt werden konnte**. Vor allem aber ist nicht mehr zu 
tibersehen, daB es iranische Fortsetzer eines ^bradzman-^ gibt, welches 
brdhman- auf eine indoiranische Vorform "^b^^hdj^-man- einschrankt. 
Ober die altpersische Wortform <brzmniy> wissen wir heute bei aller 
verbleibenden Problematik doch mehr als 1952, als Thieme seinen 
brdhman-Arti^iel veroffentlichte^^: durch die elamische Umschrift 
<pir-ra-iz-man-nu-ya> wird die mehrdeutige altpersische Oraphie auf 
brazmaniya festgelegt*^ und das kann schwerlich etwas anderes sein 
als ein „Derivat (oder Kasus) von *brazman- = b[rdhman-y'^'^. Fur 

^ tJber brahman- gibt es eine ausgedehnte Sekundar- bzw Tertiarhte- 
ratur, die mit Hilfe der Angaben im Lemma brdhman- in Band II meines 
Etymologischen Worterbuches des Altindoarischen (EWAia II Lieferung 13 
Heidelberg 1993, p 236—238) leicht zu finden ist Ich beschranke mich im 
Folgenden darum auf wenige Zitate 

® Vgl. J. Wackernagel, Altindische Grammatik I. Gottmgen 1896 (^1957), 
p 182 und A. Debrunners Nachtrage, p. 101 (zu 182,40) 

7 Siehe die Lit, im Lemma memes EWAia (II/235f.) - P. Thieme 
(Kleine Schriften. Wiesbaden 1971, p. 790) postuhert mr® > 6r° fur die Hoch- 
sprache, aber Erhaltung von mZ® in der (ostlichen) Volkssprache 

8 Vgl. Wackernagel, op. cit (n 6), p. 152f. 

® In den Ansatzen des Uriranischen bzw Indoiranischen folge ich mei- 
ner lautlichen Darstellung im Compendium Linguarum Iranicarum (ed. R 
Schmitt Wiesbaden 1989), p. 6,11 

10 ZDMG 102 (1952) 91-129 = Kleine Schriften, p 100-138 (uber <brz- 
mniy> p. 127 = 136). 

11 Allenfalls konnte ap. <brzmniy> den archaischen Lsg brazmaniy, 
elam. <pir-ra-iz“man-nu-ya> dessen modernere Form ’^brazmaniy-a wieder- 
geben, wie ich in AO AW 105 (1968) 20n 87 erwogen habe; von ^brazmamyd 
(Isg.) geht auch J S. Klein (JAOS 108 [1988] 404f.) aus 

12 So in meinem Lemma brdhman- (EWAia 11/237) Von den vielen irani- 
stischen Arbeiten, die ich dort (direkt oder indirekt) zitiere, mochte ich den 
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unser kleines Thema bedeutet dies: brahman- imd hrdhmand- batten 
wohl nie einen anderen Anlaut als *6®; pkt. maJuiriu- kann nicht aus 
^mrdhmaim- kommen, wenn es dieses nicht gegeben hat. 

3. Fur pkt. mdhana- bleiben zwei Feststellungen: 

3.1. Es ist von ved. hrahmand- nicht zu trennen (1.1,1.). 

3.2. Es kann nicht direkt aus hrdhmartd- hergeleitet werden (2.1.); eine 
Vor(- und Neben)form von brdhmaiw-, aus der mahaym- stammen 
konnte, ist zweifelhaft (2.2.[1.]). 

3.3. Das laBt zusammengenommen nur einen SchluB zu: mdhana- be- 
ruht auf der Kontamination einer Fortsetzungsform von brdhmand- 
(etwa ^^bdhana-) und eines anderen Wortes, mit dem diese Form asso- 
ziiert war und nach dem sie umgestaltet worden ist. Das ist die Auffas- 
sung von Hermann Berger*^, der ich folgen mochte - mit der gleichen 
Reserve, mit der er selbst seine Vermutung vorgetragen hat. Wahrend 
mir Bergers Erklarung von p. brahant"^ als Umbiidung von hrhdnt- 
„nach dem synonymen Reimwort TnahanV^^^ schlagend erscheint, sind 
die Motive nicht so klar erkennbar, nach denen etwa "^bdhana- nach 
mah"^ ,groB‘ umgestaltet worden ware. Es fehlt freilich nicht ganz an 
Hinweisen aus dem Gebrauch der Texte*^. Bis zum Vorschlag einer 
stringenteren Deutung mag man darin eine Zwischenantwort auf die 
Frage sehen, wie sich pkt. mdhana- zu dem gemeinindoarischen Wort 
fur ,Brahmane‘ verhalte. 


Aufsatz von W B Henning, TPS 1944, p lOSff (= Selected Papers II Tehe- 
ran - Luttich — Leiden 1977, p 193ff.) hervorheben, well er — wie ich meine - 
mehr Bleibendes enthalt als vieles spater Veroffentlichte Bei ihm werden 
weitere Fortsetzer von iran *bradzman- nachgewiesen 

Zwei Probleme der mittelindischen Lautlehre Munchen 1955, p 2 In 21 
H Berger, op cit , p 21 Damit erledigt sich die Deutung von p 
brahant° als alter „Schwebe-Ablaut‘' neben brhdnt- oder gar als Zeugnis fur 
die Richtigkeit der m E. irrigen Zusammenstellung von brk° und brahman- (s 
die Lit in den Lemmata brhdnt-, brhaspdti- und brahman- meines EWAia [II/ 
232, 233 und 238]) 

15 Vgl. etwa ved brdhmands ca mahdntas (VadhUlabrahmana [\V Caland, 
Kleine Schriften Stuttgart 1990, p 462]), rriahdhrdhrnands (Satapathabrah- 
mana XIV 5,1,19.22 = Brhadaranyakopanisad II 1,18.19) und mahdbrahmas 
,groBe(r) Brahmane(n)‘ ( Jaiminlyabrahmana I 22), p. N/Vsg. mahdbrahmafe 
dss (s Th Oberlies, BEI 7-8 [1989—1990] 168), zu beachtenpkt niahamdha- 
na- bei Pischel a a O. (n 1) — tJber die Selbstemschatzung der Brahmanen, 
welche durch die Aussagen der Texte relativiert wird, s die meisterlichen 
Seiten von W Rau, Staat und Gesellschaft im Alten Indien nach den Brah- 
mana-Texten dargestellt. Wiesbaden 1957, p 61ff Im Zusammenhang mit 
der Umgestaltung des Brahmanen-Titels durch Emkreuzung ernes anderen 
Wortes ist vielleicht auch auf die Bemerkungen von W H.avers, Neuere 
Literatur zum Sprachtabu. Wien 1946, p. 160 (zur „sprachlichen Dilferenzie- 
rung“ bei Priesterbezeichnungen) hinzuweisen 




ONCE AGAIN ON PATANJALI’S DEFINITION OF A WORD 
(Studies in Patanjali’s Mahabhasya V) 

By Albrecht Wezler, Hamburg 


1 . The first paragraph - in Kielhorn’s edition^ - of the Vyakarana- 
Mahabhasya of Patahjali (= Bhasya), i. e. I/l,2-'5, is devoted to an 
explanation of what is meant by the prior member of the compound 
sabdanusdsana, i. e. what it is that forms the subject of instruction - 
which is announced by the phrase at the very beginning of the text as 
being subsequently given. ^ The second paragraph (1/1,6-13) deals with 


1 Patanjah’s Vyakarana-Mahabhashya Bombay 1880; 2nd revised ed. 
Bombay 1891, Revised and furnished with additional readings, references, 
and select critical notes by K.V Abhvankar. Poona 1962 (“Third Edition"’), 
Poona 1985 (“Fourth Edition”) 

^ According to S D. JosHi and J A.F Roodbergen (Patanjali’s Vyakara- 
na-Mahabhasya. Paspasahnika. Introduction, Text, Translation and Notes. 
Poona 1986, p. 3 [of the text] and p off [of the translation]) this is a varttika, 
1 e the very beginning of Katyayana’s Varttika on Panmi’s Astadhyayl The 
mam reason adduced by them, viz “The words atha mhddnusdsanam must be 
a Vt , because they are commented upon by Patanjali” (Note [2] on p. 7 [of the 
translation]), however, is far from being convincing For it is, of course, possible 
for any author to comment on a statement of his own, and in the special case 
of Patanjali Kielhorn has taken care not to fall a prey to such superficialities 
of analysis, and has accordingly formulated much more precise rules for deter- 
mining a part of the BhSsya text as a varttika (cf his monograph Katyayana 
and Patanjali: their relation to each other and to Panini. Bombay 1876, repr 
several times, among others m Kleme Schnften mit einer Auswahl der epigra- 
phischen Aufsatze, ed. W Rau Wiesbaden 1969, 1/1-64). The precise meaning 
of the word siddhe at the beginning of what Kielhorn rightly recognized as 
the first varttika is of no relevance for its functioning as a maiigala It is not 
the sense in which such a word is used in the particular context of the very 
first sentence of a work that brings about the intended ‘magi cal’ effect, but 
the meaning it has in ordinary language (“Ausgangsbedeutung”), at least that 
meaning which is - or easily lends - itself to be connected with the idea of 
auspiciousness. In addition, it is as clear as one can wish for that Katyayana 
- perhaps in addition to following a traditional practice (probably developed 
originally in order to ensure the success of a military expedition) - imitates 
Panini here, i e. his famous first Sutra vrddhtr ddaic As for the problem 
admittedly posed by atha sahddnusdsanam, the solution is as simple as plau- 
sible Patanjali starts his critical examination and explanation of Panini’s 
rules and of Katyayana s Varttika on them by repeating or quoting (just as 
he repeats or quotes Pan. 11,1, etc , and the aksarasamdmndya) the very first 
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the svarupa, ‘specific eharacter/nature’ of sahda, and is in its turn 
followed by a comparatively long section about the reasons (prayo- 
janaY for the study of the sobdanusasana alias vyakarana, i e. about 
the question why at all it deserves to be studied. 

words by which the study of grammar had much earlier been announced as a 
subject of instruction to those students whom Patanjali himself (really or 
fictitiously) turns to now that they have gained a good grounding, i e. know 
the Astadhyayl and the Varttika by heart and understand much of what is 
said in the two works That this is a clever move which only seemingly implies 
that this announcement is something that is made in the present time, i e at 
the point of time when Patanjali in his turn starts teaching, but first of all 
permits him to make a number of significant general statements about gram- 
mar’ {sabdanusdsana , vydharand). is another story, but one that does not m 
the least detract from the correctness of my explanation of the ‘heading’ atha 
sabddnusdsanam, but on the contrary confirms it in its own way It is hence 
fully justified that e.g Bothlinok - following the mss. ? - puts this ‘heading’ 
above the Sivasutras in his edition and translation of the Astadhyayl. Again, 
my explanation does not, of course, preclude the possibility that in later texts 
such ‘announcements of the subject of instruction’ were regarded by the 
author(s) or redactor(s) himself (themselves) as the very beginning of the text 
proper ~ and that as a consequence the particle atha itself was ascribed a 
mangala function. Yet these later testimonies do not by any means contribute 
to a better understanding of the Bhasya passage under discussion, but are at 
best of some importance in the context of a study of the reception of 
Patanjali’s work 

3 The sentence raksohdgamalaghvasanidehdh prayojanam (1 14) is consid- 
ered to be the second varttika by Joshi and Roodberoen (op cit , p 26 of the 
translation, n. 72); but the reasons (“it must be a , because it is commented 
upon (and introduced) by thB Bhdsyakdra^) are not one iota better than those 
adduced by them for the alleged first varttika For the fact that a subsequent 
statement is introduced by a corresponding question preceding it is so com- 
mon a feature of the ‘dialectic’ style of the Bhasya, and similar texts, that no 
conclusion can be drawn from it All that can be admitted is that the sentence 
under discussion — along with the ‘list of pra^ftos/ keywords’ of 1/2, 3ff (imam 
ca bhuyah sabdanusasanasya prayojandm | te 'surah | dustah sahdah \ etc.) - 
most probably represents one of two different older ‘catalogues’ of prayojanas 
for the study of grammar which were handed down to Patanjali, are quoted by 
him first in the form they had been given for the sake of being more easily 
memorized, and are thereafter explained by him in detail following the se- 
quence of their enumeration Indeed the fact that both ‘catalogues’ overlap in 
substance at least most probably at one point, viz as regards uha (cf I/l ,16f- 
as against 3,10ff. {vihhaktim kurvanti \ etc ]), clearly supports this assumption, 
1 e does not speak in favour of the contrary thesis, viz that both ‘catalogues’ 
have been compiled by Patanjali himself (cf also P Filliozat, Le Mahabhasya 
de Patanjali avec le PradTpa de Kaiyata et I’Uddyota de Nagesa Adhyaya 1 
Pada 1 Ahnika 1-4. Traduction Pondichery 1975, p 38 n 1). J Bronkhorst’s 
arguments (Three Problems Pertaining to the Mahabhasya, Poona 1987, 
p I-'IS), are also rather weak. R G Bhandarkar’s objections which Bronk- 
horst brings up again are not by any means more convincing in their modi- 
fied form as proposed by Bronkhorst. Sayana is too late a witness to deserve 
so much attention And why should Patanjali “not be taken too seriously” as 



Once again on Patafijali's Definition of a Word 


175 


That precisely this it is that forms the contents of these paragraphs 
and the preceding part of the Paspasahnika is stated by Patanjali 
himself with sufficient explicitness, viz. at 1/5,12: uktah sahdah | sva- 
rupam apy uktam | prayojanani apy uktani | , i. e. by way of summary 
and as a transition^ to raising the next question, viz. how this sahda- 
nusasana is to be carried out (sabdanusdsanam iddnlm kartavyam | tat 
katham kartavyam | etc [1. 12ff.]). 

2. The question “what is a sabda'^"' is however not put in this form, i. e 
in a general and entirely abstract way, but with reference to a particu- 


regards his contention that siddke is mdngalika' because he recognizes man- 
gcda^ also in the middle and at the end of the Astadhyayi? Or because he is 
(too) eager to discover auspicious “words'’ ? The practice of starting an under- 
taking, and not necessarily only a literary one, with something auspicious and/ 
or ending it similarly with a mangala - there is so much and different evidence 
for this that its existence cannot seriously be doubted, hence we do not have 
to rely on Patanjali as regards Pan. I 1,1 or the beginning of the first varthka 
It IS, of course, legitimate to consider the possibility whether raksokdga- 
malaghvasamdehdh prayojanam could or should be called a vdrttika, too, but 
that does not, of course, imply that it forms part of the work of Katyayana; 
and, as stated above, there are a number of good reasons viz. the very 
character of this ‘catalogue’ (as compared with the second one), the particular 
manner of its being commented upon by Patanjali, the word siddke (at the 
beginning of KatySyana’s Varttika proper) and the verj’’ special nature of the 
announcement atha sabdanusdsanam — not to accept Bhandarkar’s or Joshi’s 
(cf his article “Sanskrit Grammar” in: Ramakrishna Gopal Bhandarkar as an 
Indologist, ed R. N. Dandekar Poona 1976, p 113-142), or Joshi’s and 
Roodber(jien’s (s n. 2 above) or, finally, Bronkhorst’s various, in themselves 
divergent proposals As for Bronkhorst in particular, the manner he treats 
Kielhorn is quite unfair, to say the least To accuse him of having, in certain 
cases of determining vdrttikas, “himself created the evidence on which his 
criterion is based” (and Bronkhorst even adds an exclamation mark here 
[p 4]), stands the facts on their heads Anybody who has worked with, or even 
himself prepared the critical edition of a text in which vdrttikas are embedded 
(no matter whether formulated by the author himself or representing the work 
of another author) is familiar with the problem whether at particular places 
one IS to assume a vdrttika inspite of the absence of the usual subsequent 
paraphrase/commentary/explanation or not. And Kielhorn, in the cases re- 
ferred to by Bronkhorst, quite clearly states what the readings of the mss 
are, i e that he thought an emendation necessary As for the introductory 
methodological remarks by Bronkhorst (p. If ), nobody in his senses will deny 
that new or more evidence calls for a new theory But w'hat is the use of 
formulating alleged new theories, not sufficiently supported by arguments, and 
to leave it to one’s fellow-scholars to invalidate them, i e to muck out the 
stable^ For unfortunately such houses of cards don’t collapse by themselves 
^ In so far these remarks of Patanjali’s also help the reader not to lose his 
bearings, but instead to gain a clear view of the dispositional structure of the 
preceding portion of the Bhasya But one wonders whether they have been 
made only for this purpose or whether there is perhaps more to it 
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lar word, viz. the first of those enumerated a little earlier (1/1,4) as 
examples of laukika sabdas, ‘words belonging to ordinary speech’; in 
the context of the old Indian culture it is no wonder that it is the word 
go, ‘cow, member of the bovine species’ that comes first to the/an 
author’s mind and that the question kah sahdah refers to it, of course 
only in the sense of an example immediately understandable to every- 
body and for this very reason particularly suited to clarify what is 
meant by the question. 

After several attempts to answer it ~ attempts evidently undertaken in 
order to introduce a number of equally important notions, viz. dravya, 
kriyd, guna and dkrti as also to stress their difference from sahda — the 
question is repeated, but now with tarhi^ inserted after kas (1. 10); and 
this by itself suffices to provoke the expectation that a valid and 
satisfactory answer will now be given. And indeed there cannot be any 
doubt that the sentence yenoccaritena sasnalangulakakudakhuravisani- 
nam sampratyayo hhavati sa sahdah (1. lOf.) not only entirely fulfils this 
expectation, but can also not be denied the character of a definition of 
sahda\ for, there is not the least doubt that in this answer ‘the under- 
standing of animals characterized by a particular dewlap, tail, hump, 
hoofs and horns’ is spoken of only because already the question refer- 
red to the word go as an example, i. e. that ultimately the answer is to 
be generalized correspondingly, a fact perhaps indicated by Patanjali 
himself by the - to some extent surprising - use of the plural here^*. 

3. It is not, however, this first definition, but the subsequent, ‘second’ 
one which has puzzled scholars for quite some time and provoked 
widely different interpretations. As constituted by Kielhorn this 
passage reads thus (1/1,11—13): athava pratUapaddrthako loke dhvanih 
sahda ity ucyate \ tad yathd [ sahdam kuru \ md sabdam kdrsih \ sahda- 
kdry ayam mdnavaka iti \ dhvanim kurvann evam ucyate | tasmdd 
dhvanih sahdah \ \ . 

In the latest translation of the Paspasahnika’^, viz. that made by 8.D. 
JosHi and J.A.F. Roodbergen®, this is rendered as follows. “Or rather, 
dhvani ‘sound’, which has a (well-)known meaning in current speech, is 
said (to be) sahda. For instance, sahdam kuru ‘make a sound’, md 


s Which may, but need not express also a certain degree of impatience 
® The mam function of the plural, however, seems to be to indicate that a 
sampratyaya of the same thing denoted arises whenever the word go is uttered 
SuRENDRANATH Dasgupta’s translation, viz The Mahabhasya of Patan- 
jali with Annotations (Ahnikas I-IV), ed Sibajiban Bhattacharyya, though 
published only in 1991 (m New Delhi, Indian Council of Philosophical Re- 
search) was clearly written, or rather dictated (see “Editor’s Preface”), much 
earlier, as Dasgupta died on the 18th of Dec. 1952 
^ Op. cit. (s. n. 2), p. 23 (of the translation) 
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sahdam kdrsih 'don’t make a sound’, sabdakdry ayam mdnavakah 'this 
boy is noisy’, so it is said, when one produces sound. Therefore (we 
may say that it is) dhvani ‘sound’ (which is) sahdd*\^ A long “Note 
( 10) ” is added that is introduced with the statement “Although what 
the Bhdsya means to say is clear, namely, that sahda is used in 
the sense of dhvani - or, as the Bhasyakara says it, that dhvani 
is sahda — , the construction of the first sentence poses a problem”. In 
the course of the subsequent discussion of this problem a relevant 
article of S. D JosHi’s is referred to, viz. “Patanjali’s Definition of a 


^ The older/earlier translators render the decisive sentence as follows: 
“Oder auch (kann man sagen) em Laut, der in der Welt (im gemeinen Leben) 
eine allgemein anerkannte Bedeutung hat, wird ‘Wort’ genannt, wie z B : 
‘Aeussere ein Wort’ [sic^] . ” (O A. Danielsson, Die Einleitung des Mahabha- 
shya ZDMG 37 [1883] 20—53, p. 21 [note that in G Cardona’s Panini. A 
Survey of Research The Hague - Pans 1976, p. 42, the year of publication is 
erroneously given as 1885]) - “Or, m other words, the sound by which an 
object is comprehended is popularly called a word . (P Ch Chakra varti, 
The Mahabhasya Adhyaya I, Pada I, Ahnika I (Introduction) IHQ 1 [1925] 
703-739, p 705) - “Oder (man kann auch sagen): Ein Laut, der im taglichen 
Leben eine allgemein anerkannte Bedeutung hat, heiBt Wort, z. B : Spnch ein 
Wort^ (V. Trapp, Die ersten funf Ahnikas des Mahabhasyam ms Deutsche 
ubersetzt und erklart Leipzig [Diss Munchen] 1935, p, 2) - “athava hemca 
dusrya tarhenem samgavayScem mhanje jyacySpasun vyavaharamt padar- 
thamce jnan hotem asa jo dhvani mhanje tyala lokamt sabda mhantSt 
(V S Abhyankar, Vyakaranamahabhasya Mulani marathl bhasamtar Bhag 
1 Pune 1938, p 2) — “Or, in other words, the sound which conventionally 
conveys a particular sense is popularly called a word ...” (K.Ch Chatterji, 
Patahj all’s Mahabhashya Paspasahnika [Introductory Chapter] ed with 
English translation, notes and commentaries. Calcutta ^1957, p. 4) - “Or, the 
sound which has a decisive meaning is said to be sahda m the world ” (P S 
Subrahmania Sastri, Lectures on Patanjali’s Mahabhasya Vol. I [Ahnikas 1 
to 3] Thiruvaiyaru ^1960, p. 13) — “Or - In usual course we may say that 
sabda is current srotrendriyagrahya = vari^iarupadhvani , i. e it is such a ndda 
or sound as comes out from our mouth, as in our utterances of sahdam kuru 
” (K R Ray, Patanjali’s Mahabhashya-Vyakaranam. Pashpashahnika - 
Section I Calcutta 1963, p lOf ) - “Or, in other words, word is that sound 
from which there arises the knowledge of things in the affairs of the world 
(K V Abhyankar - J. M Shukla, Patanjali’s Vyakarana-Mahabhasya- 
Navahnikl Fasciculus 1 [Ahnikas 1 and 2] with English translation and 
notes Poona 1969, p 6f ) — “Ou bien, sens bien connu dans le monde, le son 
est appele sabda . ” (P. Filliozat, op cit. [n 3], p 22). Note that I have had 
to Ignore translations into other modern Indian languages I was also not able 
to systematically sieve through the whole of the secondary literature on 
Indian philosophy of language; but I feel that I should not keep M 
Biardeau’s translation from my readers, for it runs thus “Ou encore, dans 
I’usage courant, on appelle sahda le son, dont le categoric est bien connue 
(Theorie de la connaissance et philosophic de la parole dans le brahmanisme 
classique Paris - La Haye 1964, p 371) 

Op. cit (s n. 2), p 24 (of the translation) 
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Word - An Interpretation” and it is this study which I want to 
examine critically in the first place. 

4. After rendering the first part of the “alternative definition” by “‘or 
dhvani : sound whose (dhvani) meaning is current in the popular lan- 
guage’^=^, is called sahda : ‘word’”, JosHi rightly emphasizes that “it 
becomes necessary to differentiate the two definitions; otherwise the 
use of the word athava cannot be justified”. Indeed the minimal inter- 
pretation of athava is that it functions as a disjunetor, as logicians 
would say, i. e. that what immediately follows is not just a reformula- 
tion or rephrasing of the first definition, but something substantially 
different, albeit considered as an alternative to it.^"* That does not 
necessarily imply that athava is to introduce another, i. e. second, 
definition in the proper sense of the word, but at least another, i. e. 
substantially different, answer to the question at issue. 

4.1. JosHi is to be praised also for doing what in fact should be a 
natural next step for any philologist, i e. for looking for other occur- 
rences of the compound pratUapaddrthaka in the Bhasya and hence for 
examining in addition the passages 1/39, 24f. and 323,3. 

The first of these, forming part of the discussion of Pan. I 1,1 
(vrddhir adaic), leads us into a section in which the question is ex- 
amined whether and, if so, why one can be sure that this Sotra teaches 
a samjfid and samjnins and nothing else. Attention is drawn among 
other things to the fact that for this Sutra there is samdnddhikaranya 
as also ekavibhaktitva, and that the fact that two elements of a sentence 
are ‘ congruent and have the same case ending applies only in two 
oases, viz. when the two stand to each other in the relation of qualifi- 
cation and thing-to-be-qualified (visesanavisesyau) or when one of 
them is a technical term and the other that denoted by this term. The 
suggestion to regard Pan. I 1,1 as an instance of the juxtaposition of a 


Bulletin of the Deccan College Research Institute 25 ([= Silver Jubilee 
Volume] 1966) 65-70 

That IS to say, “or dhvam language” is put within quotation marks 
by JoSHi himself 

For this reason, the translation proposed by Chlodwig H Werba in the 
course of a correspondence I had with him in 1988, viz “andererseits wird 
vulgo (auch) ein Klang/Gerausch, wenn er/es Bedeutungen vermittelt, sahda 
genannt”, is also not acceptable, just as his grammatical interpretation of 
pratvtapadarthaka as a “factitive Bahuvrlhi” (a term introduced by J Schind- 
ler for Vedic compounds like vipravira ~ vfrdn viprdn krnvdnt) 

On these terms as used here see Kaiyata’s PradTpa and Nagesa’s PradT- 
poddyota (NSP-Ed.) I/163a,13ff.; on sdmdnadhikaranya in general, however, 
cf G Cardona in his review of J F Staal^s Word Order in Sanskrit and 
Universal Grammar (Dordrecht 1967), IIJ 12 (1970) 232-239, especially 
p 234f 
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visesana and a visesya is refuted by the foliowing argument (1/39, 24f.): 
tac ca na [ dvayor hi pratUapadarthakayor loke vimsanavisesyahhdvo 
hhavati na cadaicchabdah pratitapaddrthakah | tasmdt samjndsamjnindv 
eva li ‘And (i. e. but) this is not [correct]. For the relation of qualifi- 
cation and thing -to-be-qualified occurs between two [words] the mean- 
ing of which is understood in everyday language^®, and (i. e. but) the 
word ddaic is not one the meaning of which is understood [in everyday 
language]. Therefore [the two parts forming the Sutra can] only be a 
technical term and that denoted by it.’*** 

Just like loke has most probably to be supplemented to pratitapa- 
ddrthakah (in the last but one sentence), so quite evidently sabdayoh (in 
the second sentence) as that which is qualified by the Bahuvrihi com- 
pound pratUapadarthakayoh. It is equally evident that what the argu- 
ment is ultimately about is the distinction between technical terms (of 
grammar), on the one hand, and expressions of everyday language, on 
the other. And when the latter are characterized pratitapaddrthakah 
{loke) — and the former denied this property —, there can again not be 
the least doubt that what is meant is not that these (latter) expressions 
are only just understood, or with great difficulty, perhaps not even by 
all who know this language and use it as everyday means of communi- 
cation*^, but rather that their meaning is well-known to all who speak 
this language and that exactly the contrary is true of technical terms. 
The prior member pratita- can therefore in fact be rendered more 
precisely by ‘well-known’**, the implication of course being that these 
expressions need not be explained, or defined, quite in contradistinc- 
tion to the samjrtds of grammar, as of any other sdstra, which call by 
their very nature for a clear and valid definition. 

These observations are strikingly confirmed by the second passage, 
too; for 1/323,2-5 reads as follows: 

kim idam kdraka iti \ sanijndnirdesah | kirn vaktavyam etat | na hi | 
katham anucyamdnam garnsyate | iha hi vydkarane ye vaite loke pratUa- 
padarthakdh sabdds tair nirdesdh kriyante pasur apatyam devateti yd 


*5 Or IS loke to be construed with the word(s) following it or with them, 
too ? 

The question which part/word of the Sutra is the samjna and w'hich the 
samjnin is discussed immediately afterwards 

As IS well-known this cannot be assumed to still have been the ease in 
Patanjali’s times; cf G. Cardona’s recent article, On Attitudes towards Lan- 
guage m Ancient India Sino-Platonic Papers 15 (Pennsylvania 1990) 1—19 or 
earlier JosHi - Roodbergen, op cit (s n. 2), p 135 (of the translation) 

Note that Bhartrhari himself in anticipating the ‘alternative explana- 
tion' uses the expression prasiddhdrtha, viz in the Mahabhasyadlpika ed J 
Bronkhorst (s n 32), p. 1,23 tasya(\ e sahdasabdasya) yadi prasiddharthe 
vrttih kalpyate .) 
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vaitah krtrimds tighughabhasamjnas tahhih ( na cayam loke dhruva- 
dinam pratitapadarthakah sabdo na khalv apt krtrima samjnanyatra- 
vidhanat | ‘What*^ [could] this [statement of Pan. I 4,32] karake [be] 
(i. e. should the rule be taken as introducing a technical term or as 
stating a meaning- condition^^^)? - [It is] the statement of a technical 
term. - Is it necessary to teach this (expressly, viz. that Pan. I 4,32 is 
meant to introduce a technical term)? - No! - How will it be known [if 
it is not stated expressly] ^ For in this grammar statements are made 
either by means of those words the meanings of which are well-known 
in everyday language [like e.g. the words] pasu [e.g. in Pan. II 4,12], 
apatya [e.g. in Pan. IV 1,92], devata [e.g. in Pan. Ill 2,186], or by 
means of those artificially made technical terms [like e.g.] ti (cf. Pan. 
I 1,64), ghu (cf. Pan. I 1,20), gha (cf. Pan. I 1,22), (cf. Pan. I 4,18f.'). 
But this word [karaka] is neither a word the meanings of which like 
“fixed point (of departure)” etc. (cf. Pan. I 4,25ff.) are well-known in 
everyday language, nor indeed an artificially made technical term, for 
it is not prescribed elsewhere [in the Astadhyayi].’ 

It should, however, be noted that it is only a particular, though 
especially spectacular, subgroup of the technical terms of Panini’s that 
are spoken of here, viz. those called krtrima^^\ but as this is evidently 
due to the special context, it has no effect on what has been said above 
(p. 178f.) on the dichotomy between elements of the vocabulary/lexi- 
con of everyday language and technical terms in general. 

4.2. One is tempted to subscribe also to another methodical step taken 
by JosHT, viz. that he does not rest satisfied with stating the ‘second’ 
definition to refer “to the dhvani (the phonetic pattern of a word) 
whose meaning is self-evident as it is current among the masses”, but 
in addition draws attention “to a few instances in the Mahabhasya, in 
which Patanjali uses the word sabda to denote the non-significant 
segment of the phonetic sequence”, i. e. whether a definition “referring 
to the phonetic aspect of the word” is at all applicable to grammar. 
The critical examination of these passages of the Bhasya has, however, 
to be postponed a little because another problem one is faced with 
when reading JosHi’s article has to be given priority. For, JosHi unfor- 
tunately expresses himself in some cases — as e g. that quoted just now 
- in a manner that it is by no means always clear, i. e leaves one in 


My translation follows as far as possible that of JosHi and Roodberuen 
Cf. e.g G Cardona, op cit (s. n. 9), p 183 and n 152 
Quite evidently it is not the fact of “being made” that constitutes their 
being krtrima; this is rather a common property of all technical terms/names 
The designation krtrima is hence due to the fact that these terms are 'artifi- 
cial’ in the sense of being without anything that would phonetically cor- 
respond to them in everyday language 



Once again on Patanjali’s Definition of a Word 


181 


doubt as to the question how precisely he construed and understood 
the ‘second’ definition In short, whatever the reason, Joshi’s own text 
forces his readers to act as interpreters and ultimately to apply the 
legal maxim in duhio pro reo and to arrive at the final conclusion that 
what he intends seems really to be a basically correct interpretation of 
the passage of the Bhasya at issue here. 

Regarding this passage, however, he does not even ask himselp^ 
whether its reading as given in Kielhorn’s edition is in fact acceptable 
in terms of textual criticism. Now already Kielhorn himself had 
given, viz. in the “Preface” of the first edition of volume a list of 
“the words” — of the Bhasya — “quoted and explained by Bhartrhari” 
in his commentary on the Bhasya, where the passage under discussion 
runs only thus: athavd pratUapaddrthakah \ sahdam hum md sdbdam 
kdrsih sahdakdry ayarn mdnavaka iti dhvanim kurvann ucyate 1 1 . And 
Kielhorn not only expressly states^^ that “it is certain that some of 
Bhartrhari ’s readings are preferable to those of the MSS., and that he 
knew of readings which have not yet been met with elsewhere” , but the 
first instance too he actually mentions in order to “prove this” is 
precisely the ‘second’ definition. What Kielhorn says is this: “Page 
1,12 [of his edition], it appears as if Bhartrhari had not had in his text 
the words loke dhvanih sdbda ity ucyate ( | tad yathd \ and as if those 
words had been added to explain the word pratUapaddrthakah. It is 
unnecessary to define sahda, because everybody knows what sabda 
means. (See pratUapadarthaka in vol. I, p. 39 1. 25; p. 323 1. 3; ana- 
vasthitapadarthaka in I, p. 207 1. 2, and on P. VIII, 2, 84 [viz. Ill/ 
417,7. lOf.]; avyaktapadarthaka in II, p. 47 1. 20^^; p. 170 1. 17=^"; nivrtta- 
padarthaka in I, p. 411 1. 3^®; see also I, p. 102 1. 6; p. 256 1. 20). 'sdbda 
conveys that meaning which at once is understood from the word 
sabda\ i. e. it is synonymous with dhvani, not with kriyd, dravya etc.” 
And with the words “Bhartrhari explains” Kielhorn introduces his 


22 Except for briefly discussing Brough’s “emendation” - which is in fact 
nothing but an alternative interpretation of the received text - viz his 
proposal that athavdpratUapaddrthakah of the scriptio continua should be read 
as athavd apraHta° 

23 Bombay 1883 (first edition). It was, apparently without alterations, 
reprinted m the second edition, Bombay 1906; in the so-called “Third Edi- 
tion” it IS found in Vol III, Poona 1972 

Op cit , p 17 

25 In the original the Sanskrit words are partly printed in DevanagarT, 
partly in italics. 

25 Of. also 11/47,5 and 48,16f 

27 Cf also 11/170,22. 

28 Cf also 1/411,12, in Pt. S. Pathak’s and Pt S. Chitr.\o's Word Index 
to Patanjali’s Vyakarana Mahabhasya (Poona 1927), there is a misprint here 
VIZ p. 401 instead of 411 
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quotation of the relevant part of Bhartrhari’s commentary. Joshi, of 
course, knows Ktelhorn’s edition and even himself refers to the Maha- 
bhasyadTpika (= MBhD) though the only edition accessible to him was 
that prepared by K.V. Abhyankar and V.P. Limaye^®, or to be more 
precise, its preprint in ABORI 43 (1962). 

As regards the testimonial value of the MBhD, rightly recognized by 
Kielhorn, one has. of course, as also shown by him, to be cautious, i. e. 
avoid jumping to conclusions in prematurely taking into account only 
“the words quoted and explained by Bhartrhari”. It is hardly neces- 
sary to stress that elements of a mula text as it was known to a 
commentator can just as well be attested by him merely by implica- 
tion, and that it is hence imperative to carefully go through the whole 
of what he says on a particular sentence of the mula text and to 
carefully consider and thoroughly weigh this second possibility. 

Nowadays one will as a matter of course consult, with regard to 
this part of the MBhD, Bronkhorst’s edition - though it offers but the 
text as reconstructed^® by him, i. e. can be used only along with the 
facsimile edition of the ms. itself^', and is, quite understandably, but 
an attempt which does not always convince the critical reader. The 
particular passage, which is of importance in the context of the present 
discussion, as given by Bronkhorst^^, fully agrees with Kielhorn’s 
quotation, the only difference being that Kielhorn deliberately leaves 
out a few sentences, as according to Kielhorn it reads as follows. 
athavd pratUapadarthaka iti | sabda ity etasya pratUah paddrtho dhvanih 
I dhvanir aaydhhidheyah [ dhvandv ay am arthaprakarauasabdantardny 


Viz Mahabhasyadipika of Bhartrhari, published separately as BORI 
Post-Graduate and Research Department Senes No 8 (Poona 1970) 

In my view it would have been much more helpful if an exact trans- 
literation of the manuscript had been printed on the pages to the left This 
would have greatly facilitated the critical understanding of the reconstruc- 
tion, 1 e, of the achievements and sometimes certainly weaknesses or even 
failures of the editors amongst whom the task of making Bhartrhari ’s com- 
mentary available had been divided. Cf also n 3 If. 

Mahabhasyadipika of Bhartrhari (Poona 1980) The size of the repro- 
duction is so small, i e the aksara^ so tiny, and the quality of the reprint so 
poor that especially the first folios try the eyes very much indeed 

Cf. Mahabhasyadipika of Bhartrhari Facsimile IV Ahnika I, critically 
ed. Johannes Bronkhorst. Poona 1987, p 3,22ff — Would not “(critically) 
reconstructed” have been a more precise — and honest — designation of the 
work actually done? 

I fail to understand why Joshi and Roodberoen feel justified to draw 
from these tvro explanatory sentences the conclusion (op cit [s n. 2], p 24 [of 
the translation]) that “Here pratitapaddrthaka is taken as a kdh cp (pratUah 
padarthah ^a known meaning’)”, only in order then to add the remark that 
“This IS not correct”. Is it at all conceivable that a scholar like Bhartrhari 
should not have recognized pratTtapadarthaka to be a Bahuvrihi, and it is 
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antarena svarupam prahlabhate | etam evdrtharn [MS. evam evartham] 
padagrahanena vydcaste | padasydyam ariho ndrthavdkyagamya iti | 
... ya eva prasiddhah sabdas tasyaiva sabdasabdena grahamxm | pratTta- 
paddrthakatdm ca kathayati | sabdam kuru. 

The part left out by Kielhorn after narihavakyagamya iti | has been 
reconstructed by Bronkhorst thus: sabdah | kimarthani punar idam 
ucyate \ nirnayasya vydkarandpdkarandhhydm prakaranapravrttidar- 
sandt I tad yathd | kati bhavatah putrd ity ukte samkhyd purvam samkh- 
ydm updddya prasne nisrtd \ tasydh nirnayo vydkaranena apdkaranena 
vd I has cid aha eko dvau hahava iti | eko 'pi me ndsti \iti\ ay am 
apdkaroty eva prasnam, naivdyam prastavya iti | evam ihdpi gaur ity 
atra kah sahda iti naivdyam prastavyah prasiddhyuparodhdt | . It is, I 
think, clear why Kielhorn did not deem it necessary to quote this part 
of Bhartrhari's explanation, too; but we shall see that it nevertheless 
also deserves our attention. 

Regarding the identification of the “words quoted by Bhartrhari’' 
Bronkhorst does not fully agree with Kielhorn; for according to the 
former Bhartrhari quotes, albeit without a following iti, in addition 
to athavd pratitapadarthakah also sabdah, viz. from the same line in 
Kielhorn’s edition^®. Unfortunately, however, Bronkhorst does not 
clarify which conclusion he has drawn, or which suggestion he would 
make, regarding the exact wording of the corresponding part of the 
Bhasya. Does he see in the isolated sabdah a pratika of sahda forming 
part of loke dhvanih sahda ity ucyate — and hence regard it as testifying 
to the fact that this part of the received text of the Bhasya was also 
known to Bhartrhari — or does he assume that the text here originally 
read athavd pratitapadarthakah sabdah, and that loke dhvanih sahda ity 
ucyate and perhaps also tad yathd were not in the text Bhartrhari 
explains? The absence of an iti does not indeed allow to decide whether 
sabdah in the MBhD is a quotation or not. But if it is really a quota- 
tion, then in my view it is the second of the two alternatives men- 
tioned just now that alone is possible because otherwise Bhartrhari ’s 
ignoring e.g. the expression loke^^ could hardly be plausibly explained. 
If one sticks to the assumption that it forms an original part of the 
text, there is, however, also the possibility that sabdah is not a quota- 

hence not necessary to make the — in any case more natural - assumption that 
he does not care to dissolve the compound — as if having to do with fon/as — , 
but confines himself to giving a more free explanation which is however 
particularly clear in that it already includes the explicit statement of what 
the well-known meaning of sahda is, viz dhoani, ‘sound’? 

Cf Bhasya 1/6,17. atha siddhasahdasya kah padarthah | 

•^5 Cf J Bronkhorst, op cit (s n 32), p 44 of the translation 

There is greater likelihood that loke — which is absent in the case of the 
parallels pointed out by Kielhorn (s above p 181) - has been added later, 
perhaps even in view of its presence at the two other places where the com- 



184 


A Wezler 


tion, but part of Bhartrhari’s own text: he could have added it himself, 
and at this particular place, in order to state once more what the 
qualification prattiapaddrtkakah refers to, in so far as, or especially 
because, this qualification has just now been finally explained and 
justified by him, viz. by stating padasyayam artho nartho vakyagamya 
At any rate the subsequent part of the MBhD (kimartham punar 
idam ucyate^^ . . . prasiddhyuparodhat) is intelligible at least to the same 
extent - in fact however much more smoothly - if it is taken to refer 
not to a quotation sahdah, but rather to athavd pratUapaddrthakah to 
which in any case sabdah has to be supplemented because of the 
context, i. e. the so-called 'second’ definition as such. 

Hence much speaks in favour of Kielhorn’s assumption^®, viz. - to 
repeat it once more - that Bhartrhari had not had in his text the words 
loke dhvanih sabda ity ucyate ( | tad yathd | ) ; but even if Kielhorn 
should be mistaken, it has to be emphasized that athavd pratUapaddr- 
thakah represents a separate sentence,^® and that pratUapaddrthakah 
cannot by any means be construed with dhvanih as it is by Joshi, who 
could have learned from Kielhorn in other respects too, not only as 
regards parallel expressions used by Patanjali^^ but also the contex- 
tual logical function of the sentence introduced by athavd. 


pound pratitapadarthaka itself is used m the Bhasya, than that, forming an 
original part of the text, it was omitted in transmission before the times of 
Bhartrhari (in a part of the mss ). 

S’? That sabdah is added in order to indicate or explain the meaning of the 
statement {athavd) pratUapaddrthakah is much less probable - Note that 
nartho vakyagamya iti is, of course, the correct reading here (as noted by 
Bronkhorst). 

58 If Bronkhorst’s rendering “is repeated” (loc. cit [s. n 35]; cf also n. 
37) were correct, one would rather expect to read in the original kimartham 
idam punar ucyate. 

59 That the text of the Bhasya as constituted by Kielhorn is most prob- 
ably rather far removed from the archetype and differs no little from it has 
been shown e.g by M, Witzel in his article “On the Archetype of Patanjali’s 
MahabhSsya” (IIJ 29 [1956] 249—259) and by Bronkhorst in the second of his 
lectures (op. cit [s. n. 3], p, 14-42) In fact in the very vicinity of the Bhasya 
passage discussed in the present essay there is further evidence for this The 
‘list' of laukika sabdas at 1/1,4 {gaur asvah puruso hasti sakunir mrgo brdhmana 
iti) is attested by Bhartrhari without sakunir mrgo (s MBhD, ed J Bronk- 
horst, p. 1,15); and the conclusion that these two words are secondary addi- 
tions to the text is confirmed by the fact that Patanjali most probably is 
influenced by Yaska (Nirukta II) whom he quotes, himself adding, however, 
brdhmana to the list The internal evidence, i. e the re-occurrence of the ‘full’ 
list at 1/5,24, is not strong enough to mvalidate this conclusion. A secondary 
alignment is much more probable. 

The rest of what Joshi and Roodbergen say in “Note (10)” (p 24f. [of 
the translation]) is equally not convincing 
Cf n 36 
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5. For, one cannot but emphatically agree with Kielhorn — and ulti- 
mately BhartrharP^ - that what this sentence amounts to is the state- 
ment that “it is unnecessary to define sahda" : pratUapadarthakah [sah- 
dah] cannot but mean: “The word "sahda" is one the meaning of which 
is well-known”. That is to say sabdah, most probably omitted due to 
an ellipsis, is used metalinguistically, i. e. mentioned, and not really 
used: Not “word” as such is said to he pratitapadartkaka ~ which would 
also not be true ~ but the word 'sdbda'; for the expression pratUapa- 
ddrthaka^^ can after all be used as a predicate in a reasonable manner. 


Bronkhorst’s translation of the passage quoted above (p 182f ) reads as 
follows *‘'Or of which the meaning is well-known' (atka va pratitapadarthakah; 
Mbh I p 1 I 11-12) The well-known meaning of ‘word-form’ is ‘sound’ Sound 
IS denoted by the word ‘word-form’. In sound this [word] obtains its own form, 
without [the help of] meaning-context, and synonyms. He explains this same 
matter by using ‘term’ (pada) ‘This is the meaning of the [single] term, not 
the meaning understood from a sentence ’ ‘Word-form’ (sabdah, Mbh I p 1 1. 
12). Why is this repeated ^ Because in the course of a discussion a determined 
position is seen [to be reached] by explanation and rejection. For example 
when it IS said ‘how many sons do you have?’, the numeral is expressed in the 
question, taking the numeral first. It is determined by explanation or rejec- 
tion Someone says ‘Out of ‘one’, ‘two’, or ‘many’, I have no son at all.’ He 
rejects the very question, it should not have been asked [at all] So here too, 
this [question] ‘of what nature is the word-form in ‘ox’^’ should not be asked, 
because it is in conflict with its well-known meaning By the word ‘word- 
form’ (sahda) that word-form alone which is well-known is understood.” (op. 
cit. [n. 32], p 44) — I don’t want to enter into a detailed discussion of this 
translation, but can nevertheless not help adding a few remarks on it. “Word- 
form”, instead of the simple “word” used by Bronkhorst m his translation of 
the previous part of the MBhD, does not appear to be a happily chosen 
equivalent, even if it is clear that its common meaning can not be intended 
here. And what could be the meaning of “In sound this [word] obtains its own 
form No doubt, ayam cannot but refer to sahda, i. e. the word sahda, but a 
word can only be said to have “its own form”, not to obtain it Hence soarUpa 
does not refer to the sound-aspect of the word sahda, but rather to its essen- 
tial, VIZ semantic, nature, i e its meaning But to say that “the word sahda 
obtains its essential nature again in ‘sound’”, would not only be possible, but 
decidedly more plausible if this is taken to mean that its meaning is met w ith 
again in the word dhvam, i e that it is synonymous to it Is nisrtd really to 
be accepted as the correct reading^ And is there only one answer given by 
way of illustration inspite of has cid, on the one hand, and ayam on the other? 
Should one not rather expect that two answers are given also because one 
would then be an example oi vydkarana, ‘explanation [confirming the correct- 
ness in principle, or legitimateness, of the question]’, which is put m a manner 
that actually only a number or a numerical adjective can be expected to be 
given in answer to it, and the other an example of apdkarana, rejection [ot 
the question as being by itself incorrect, or not legitimate)’? 

^3 Note that as a predicate it can not be rendered by “something the 
meaning of which is . . ”, for as Mlmamsasutra I 1,2 shows, the addition ot 
arthah, or a similar expression, would be necessary in such a case 
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only if it itself belongs to the category of words, and the only word 
which can be intended in the present context is the word 'sabda\ Since 
it is the participant in the discussion who had put the questions gaur 
\ty atra kah sabdah and leas tarhi sabdah who is given this second 
answer, there is no room for any doubt whatsoever that his question as 
such is ultimately rejected - as explained most clearly also by Bhar- 
trhari^: He is indirectly told that this question is quite unnecessary as 
sabda {of sabdanumsana) is used in a meaning well-known to him, too, 
as to every other competent speaker of everyday Sanskrit. That is to 
say, what is introduced by athava is not a “second definition” in the 
proper sense of the word 'definition’, but a semantic explanation which 
does not, however, consist in adducing a synonymous expression, but 
in referring the questioner to his own knowledge, i. e. linguistic compe- 
tence, and thus implicitly stating that sabda — as used here in the 
Bhasya — is not a technical term (as was erroneously assumed by him). 

It is in full accordance with this contextual and logical function of 
this sentence that in contradistinction to the first answer-definition 
and the preceding question(s) meant to provoke it, the example go is 
not mentioned here or even alluded to. Instead the reference to every- 
day language, i. e. the meaning sabda has in it, is justified, as it were,**® 
by explicitly giving a number of examples common to all of which, of 
course, is the use of sabda in its everyday meaning. It is only thereafter 
that this meaning is additionally and in a certain sense redundantly 
made clear by mentioning the — most probably equally well-known - 
synonymous expression of sabda, viz dhvani\ and this is done by 
stating that it is ‘[a person] who makes a sound’ {dhvanim kurvann) 
who is spoken of in the examples. JosHi and Roodbergen**® — following 
Kaiyata - find fault with Patanjali as “The first statement”, i. e. 
sabdam hum, “refers to the past, the second”, i. e. ma sabdam karsih, 
“to the future”, and wonder: “So how can the Bhdsyakara say dhvanim 
kurvan which refers to the present?”. The answer to this question is, it 
seems to me, not so difficult to find: Either dhvanim kurvan refers, in 
terms of strict syntax, to the last of the three examples only, although 
all three are intended,**" or the present tense (of the participle) is used 
in its function as extratemporalis^^ . 


^ Cf the quotation on p. 183 and n 42 above 

I am not sure that this is the only reason for Patanj all’s giving ex- 
amples, and these particular ones at that 
Op cit (s n 2), p. 23n 67 

■*■' Similar to the syntactic situation when the predicate is congruent only 
with the last of several subjects 

Cf A Koschmieder, Beitrage zur allgemeinen Syntax. Heidelberg 
1965. p 9-69. 
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The text of this second answer as attested in the mss. and also 
edited by Kielhorn does not alter the picture drawn just now as 
regards the substance of the statement made. Yet the structure of the 
argument is entirely different, and this difference is so conspicuous 
that one cannot but find it amazing that it does not seem to have been 
noticed till now. For quite evidently the passage forms a five-mem- 
bered syllogism with a pratijna, viz. pratUapadarthakah, a - slightly 
veiled - hetu, viz. loke dhvanih sahda ity ucyate, an udaharana, viz. tad 
yaiha | sahdam kuru | etc., an upanaya, at least in substance, viz. 
dhvanini kurvann evam ucyate, and finally a nigamana, again at least in 
substance, viz. taamad dhvanih sabdah. Although it is not known how 
old the five-membered syllogism is in India, and although the possi- 
bility cannot, of course, be precluded that there have been different 
ways of expressing its individual members before they were standard- 
ized by theoreticians-logicians (earliest Naiyayikas^),*^® this highly 
conspicuous structure of the passage under discussion here should 
none the less also be regarded as an additional indication of the 
secondary nature of the received text. This is much more probable 
than the contrary assumption, i. e that it is original and got deranged 
before the time of Bhartrhari Besides, what Gerhard Oberhammer 
has demonstrated so convincingly®^, viz. that the Bhasya is not yet 
familiar with the Nyaya terminology as found in the corresponding 
Sutras, has to be taken into account too, i. e. represents an additional 
argument in favour of the nt/aya-structure’s secondariness. 

6. Now that it has been finally clarified that Patanjali does not alter- 
natively propose a ‘second definition’ of sahda, but just a semantic 
explanation by means of referring to the meaning the word has in 
everyday language, it is possible, in returning to JosHi’s article, viz. 
that part which I had already mentioned above (4.2.), to critically 
examine whether it is really methodically necessary to look for pas- 
sages in the Bhasya where Patanjali himself uses sahda in the sense of 
“sound”, or, to use JosHi’s expression, “to denote the non-significant 
segment of the phonetic sequence”. Patanjali ’s explanation ([athavd] 
pratitapadarthakah) clearly refers to the expression sahda that forms 
the prior member of the compound sabddnusdsana; hence his partly 
implicit, partly explicit statement that sahda means “sound” has to be 
interpreted to be tantamount to saying that it is “sounds” which form 
the subject of the particular anusdsana Patanjali is going to deal with 


On the five-membered syllogism in general see now C Oetke s path- 
breaking study “Vier 8tudien zum altindischen Syllogismus” (Reinbek 1994) 
Viz in his review-article “Gedanken zur historischen Darstellung indi- 
scher Logik” (Oberhammer-22) 
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Hence this is nothing but an explanatory statement about the ‘subject 
of instruction’. Therefore the question whether Patanjali himself hap- 
pens, in the body of his own work, to use sabda in the same sense or 
not, is clearly of secondary importance only, in that it cannot, what- 
ever the answer(s) may be, have any consequence for the under- 
standing of his alternative explanation of sabda at the beginning of the 
Paspasahnika. 

Besides, the first example to which JoSHi draws attention, viz. 1/32, 
8—10 (yo hi many ate yah kupe kuparthah sa kakdrasya yah supe supar- 
thah sa sakdrasya yo yupe yupdrthah sa yakdrasyety upasabdas tasydn- 
arthakah sydtY^ , does not really demonstrate what he contends it does; 
'\i sabd^ itself would denote “a non-significant segment of the phonetic 
sequence”, it would not be necessary, nay even hardly possible, to use 
the predicate anarthaka with reference to it. Quite evidently sabda 
means here “(speech) sound”, or rather “a sequence of speech sounds”. 

When reading Joshi’s article one can anyhow not help gathering 
the impression that he failed to fully understand Patahjali’s ‘alter- 
native explanation’ and the implication it has. “Sound”, i. e. the 
meaning sabda has in ordinary speech, is, of course, not to be con- 
founded with sabda as a technical term of the Vaisesika philosophy, 
that provokes questions like what the substance might be it inheres in, 
how it spreads, whether it is eternal or not, etc.®^; “sound” as used in 
the loka is a common expression for “the sensation perceived by the 
sense of hearing”®^, i. e. all kinds of acoustic events be they produced 
by human beings or by animals or by other elements of nature®^, 
be they articulated or not, etc. That is to say, the notion covers 
language, too, and not just contingent exclamations or even kinds of 
noise, as Patanjali’s examples could be misconstrued to indicate. But 
quite evidently it is the sound aspect of language that is directly 
expressed by Patanjali’s second explanation, put into the foreground, 
so to say. 


JosHi (op. cit [s n 11]) quotes only a part of this passage and trans- 
lates it as follows. “He who considers that the meaning ‘well’ of the word kupa 
IS conveyed by the phoneme k (in the word kupa), has to admit that the sabda 
upa (i e the segment upa of the word kupa) is meaningless” 

5- It is questions of this kind which are answered, in a quite different 
context, at 1/18, 19f. (srotropalahdhir huddhinirgrahyah prayogendbhijvahta 
dkdsadesah sabda ekam ca punar dkdsam) 

53 This IS the definition given in the New Penguin English Dictionary 
(London 1986), cf also Sabarabhasya (ASS 1/45, 6ff = BI 1/13, 7ff ) srotragra- 
harif hy arthe loke sabdasabdah prasiddhah, see also my article '‘'‘credo, quia 
occidentale A Note on Sanskrit varna and its Misinterpretation in Literature 
on Mimamsa and Vyakarana’’, to be published in the Prof. Mandan Mishra 
Felicitation Volume. 

5^ Cf e g Kumarasambhava I 8 
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There can hardly be any doubt that this is the reason for Patah- 
jali’s alternatively referring to the meaning which sahda has in every- 
day language. His preceding definition {yenoccdritena ... sampratyayo 
bhavati) does not ignore the sound-aspect, but on the contrary takes it 
expressly into account in that it points to the act of utterance as an 
indispensible precondition of an(y) understanding of the meaning. 
Nevertheless the emphasis, in the definition, is on the meaning-aspect. 
Meaning is of palpable significance in grammar, and hence for Panini 
too, and in various regards at that. But basically grammar consists of 
metalinguistic statements, and hence of statements about words and 
other elements of language which are, logically, only mentioned and 
not used. The autonomous use of words, etc., is not, of course, confined 
to grammar. It is possible, and natural, in other mstra&, and even in 
ordinary speech too; but it is, no doubt, and by no means only in terms 
of quantity, a conspicuous, nay inherent trait of grammar as such. It 
is therefore no wonder at all that Patanjali at least gives the "alter- 
native explanation’, if we are not to go further and argue that he even 
prefers it to the ‘definition’, in many cases by necessity it is the sound- 
aspect of elements of language to which instructional statements, and 
not only of Patanjali’s®*''’, refer. And as for this, it suffices to draw 
attention to Panini ’s Sutra I 1,68: svam rupam sabdasyasabdasamjnd^^. 
The prime example for the significance, and necessity, of this meta- 
rule, viz. Pan. IV 2,33 (agner dhak), according to which the secondary 
affix ±-eyd (cf. VII 1,2) is added to the sequence of phonemes a-g-n-i, 
at the same time illustrates that it is the sound aspect which is denoted 
here, but that the meaning(s) of the word agni is (are) not, of course, 
entirely excluded in so far it is after all a special “sound / sequence of 
speech sounds” that is spoken of here. That Patanjali calls dhvani a 
sabdaguna, at 1/181,20, is quite another story. The context is an 
entirely different one, viz. the difference between what he regards as 
sphota, on the one hand, and as various vrttis of one and the same 
sound (varna) caused by the different speed of utterance of different 
speakers. 


Gf. the passage Bhasya I/102,5ff. pointed out by Kielhorn (cf the 
quotation above p 181) and H Scharfe, Die Logik im Mahabhasya Berlin 
1961, p 21ff (who, however, has ignored this passage) 

Cf my article “Zum Problem der ‘negativen Appositionen’ bei Panmi 
[Marginalien zu Paninis AstadhyayT III]” (StII 3 [1977] 35-70). 




BEMERKUNGEN ZUM „SINN“ DES NAMENS VASUDEVA 


Von Utz Podzeit, Wien 


Dens, supra quern nihil, extra quern 
nihil, sine quo nihil est; Deus, sub quo 
totum est, in quo totum est, cum quo 
totum est, (Aurelius Augustinus: Soli- 
loquia I 4,6) 


Hermann Jacobi hat mit uberzeugenden Argumenten dargelegt, 
daB der vor allem in Indien verbreitete Etymologisierungsversueh 
Vasudevas als Patronymikon von Vasudeva sehr zweifelhaft ist* . Nach 
Jacobi war die urspriingliche Form des Gottesnamens nicht vdsu- 
deva-, sondern "^vasudeva-, Hierin wird er von Paul Thieme bestatigt, 
wenn dieser sagt, daB Jacobi „es hochwahrscheinlich gemacht [hat], 
daB die urspriingliche Form des Gottes-, spater Krsna-Namens Vasu- 
deva vielmehr *vasudeva- ,Gott der Guter‘^ war“^. Hierin stimmen 
Jacobi und Thieme uberein, in der Erklarung der Dehnung zu vasude- 
va- aber weichen sie voneinander ab: Thieme erklart vasudeva- aus 
einem anfangsbetonten Vokativ von *vasudeva-, eine Erklarung, der 
gegenuber der Meinung Jacobis, daB vasudeva- eine Langung eines 
offenen kurzen a in der ersten Silbe, die auch in anderen vergleichbaren 
Namen (Narasimha, Manibhadda, Manicara, Manivara) auftritt, wohl 
der Vorzug zu geben ist. Wie dem auch sei - sehr wichtig scheint mir 
zu sein, daB Jacobi uber die von Thieme angegebene Bedeutung des 
Namens vasudeva- als „Gott der Guter“ noch eine weitere ~ wie mir 
aufgrund des untersuchten Textmaterials zur fruhen Krsna-Legende 
scheint, sehr zutreffende ~ Erklarung von vasudeva- anfuhrt, und zwar 
ved vdsu- als Bezeichnung fur Gotter allgemein*^, dann fur erne be- 

1 Jacobi 1924. 163 Ware Vasudeva tatsachlich em Patronymikon, muBte 
wohl auch der altere Bruder Krsnas (Balarama) so genannt sein, was aber 
nirgendwo der Fall ist Balarama wird vielmehr mit dem Metronymikon rau- 
hineya- (von rohini-) bezeichnet. Auch Krsna wird in seiner fruhesten Erwah- 
nung m ChU III iv,! mcht mit einem Patronymikon, sondern mit dem Metro- 
nymikon devakiputra- bezeichnet 

2 Jacobi (1924 165) sagt ,Gott des Reichtums‘ 

3 Thieme 1985 248. 

4 Vgl. Jacobi 1924 165. 


WZKS 38 (1994) 191-200 
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stimmte Klasse von (gewohnlich acht) Gottern. Damit ist die Vorstel- 
lung verbunden, daB Vasndeva derjenige ist, der alle Goiter in sich 
enthalt „oder auf seinen Gliedern [tragt]“®. Es ist nun sehr wahrschein- 
lich, daB dieser Aspekt des Gottes Vasudeva an mehreren Stellen des 
von mir untersuchten Sonderstuckes H, LV 23, Dse S, App. I 13^ auf 
Krsna ubergegangen ist, d. h. daB an diesen Stellen also eigentlich von 
Vasudeva-Krsna die Rede ist, und zwar aus folgendem Grund: obwohl 
unter den ca. 50 Epitheta und Namen Krsnas in H. LV 23, Ds « S, App. 
I Vasudeva kein einziges Mai namentlich erwahnt wird, spricht der 
Autor offensichtlieh dennoch „dem Sinne nach“ an mehreren Stellen 
des Einschubes von Vasudeva. Und zwar laBt sich das, wie ich meine, 
aus der „Bedeutung“ des Namens Vasudeva ableiten. Ich beziehe mich 
in diesem Zusammenhang auf Paul Thieme, der diese wichtige Unter- 
scheidung des „Sinnes'‘ eines Wortes von seiner „Bedeutung“ getrof- 
fen hat®. Die „Bedeutung“ eines Wortes ist nach Thieme ein (mehr 
oder weniger) unscharfer Begriff, der mit dem Wort in abstracto immer 
mitschwingt und mitgemeint ist. Sie ist relativ stabil. Dagegen ist der 
„Sinn“ eines Wortes fluktuierend; in ihm wird die Summe der indivi- 
duellen Vorstellungen entfaltet, „die ein Wort in den verschiedenen 
Zusammenhangen der Rede {parole) sozusagen^7^ concreto bezeichnet“. 
DaB in unserem Textstuck App. 113^ tatsachlich von Krsna- Vasudeva 
dem „Sinne“ nach die Rede ist, mochte ich anhand folgender Details 
unseres Textstuckes zeigen 1. anhand einer Schilderung Krsnas von 
Kopf bis FuB (App. I 13,34-43), 2. anhand von einigen Identifizierun- 
gen Krsnas (29-33), 3. anhand der Verbindung Krsnas mit yajna- (31) 
und 4 anhand des Epithetons Janardana (30). 


5 Jacobi, ib. 

® Dieser Text ist ein Sonde rstuck, das in alien sudmdischen und in zwei 
Devanagarl-Handschnften des H innerhalb des Ksliyadamana, den Ruben 
1939 textvergleichend untersucht hat, uberliefert ist. Ruben war dieses Son- 
derstuck noch nicht bekannt 

Es Sind dies die folgenden Namen und Epitheta Acintyavibhu, Adi, 
Akhiladevesa (v 1 ), Anta, Bhagavant, Bhoktar, Datar (v.l ), Deva (v.l ), 
Devadeva, Devesa, DhAtar (v.l ), Gopavesavilasin, Hantar {hantd tvam 
tamasam, hantd kamsasya), Han, Tsana (v 1 ), Isesa, JagadvEsa, Jagatpati, 
Jamadagnisuta, Janardana, Kalyana, Kamalalocana, Kamalapattraksa (v 
1 ), Krsna, Krsnavapurdhatar, Madhava, Madhya, Narasimhavapus, Ni- 
seddhar (niseddha dicstasattvasya) , Para, Paramatattva, Paramayogin, Patar 
(lokasya paid), Pati {jagatdm pate)^ Phalabhoktar {karmandm phalahhoktd) , 
Phalada (phaladah karma kurvatdm), Prabhu, Purusottama, Sakalakalyana, 
Sarvaga, Sarvakaranakarana, Srastar, Subha ve savant, Sucivesavant, Tana- 
ya (nandasya tanayah), Tratar (v 1 ), Vara, Vibhu und Visnu 

^ Thieme 1952* 91 

^ App I 13 steht im folgenden als Kurzform fur H LV 23, Dsh S, App 

I 13 
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1. SCHILDERUNO Krsnas VON KoPF BIS Fuss (App.I 13,34-43) 

In App. I 13,25—80 wird von den Munis Vamadeva und Bharadvaja 
ein Lobpreis Krsnas vorgetragen, der u. a. eine Schilderung Krsnas 
von Kopf bis FuB (34—43) enthalt. Dabei handelt es sich um eine dem 
Typus nach in vielen Kulturen und unter versehiedenen Aspekten 
auftretende Schilderung einer Person oder eines Gottes von Kopf 
bis FuB Oder in umgekehrter Richtung, von FuB bis KopP^. In 
Indien werden solche Schilderungen als nakhasikhavarriana- {,Sehilde- 
rung vom [Zehen-]Nagel (bis) zur [Korper-]Spitze‘), padadikesanta- 
varnana' (, Schilderung vom FuB zum [Haupt-]Haar‘), kesadipadan- 
tavarnana- (, Schilderung vom [Haupt-]Haar zum FuB") oder auch - im 
Tamil — ankamalai (,Glieder-Girlande') bezeichnet. Man findet solche 
Schilderungen aber auch in vielen anderen Landern und Kulturen, in 
einfacher und kunstvoller Form, mundlich und schriftlich uberliefert, 
in sakralem und profanem Kontext, usw.". In der Schilderung Krsnas 
von Kopf bis FuB in App. I 13,34-43 werden die einzelnen Korperteile 
Krsnas mit folgenden Gottern bzw. kosmischen Phanomenen identifi- 
ziert*^: 

Augen Sonne und Mond, Nase Wind (34), Worte SarasvatT, 
Rede Wolke (35), Zahne Berge, Ohr Unterwelt (36), Brust 
LaksmT, linker Arm Sarnkara (37), rechter Arm -> Skandha, Finger 
Ozeane (38), Bauch Luftraum, (Korper-)Offnungen -» (Him- 
mels-)Richtungen (39), FuBe Himmel und Erde, Haupthaare**^ 
Gotter (40), Korperhaare^’^ Yaksas und Gandharvas, Pisacas und 
Raksasas (41), 

Diese Schilderung weist nun einen interessanten Zusammenhang auf. 
Die meisten darin enthaltenen Objekte der Identifizierungen einzelner 
Korperteile Krsnas linden sich auch in SB XI 6,3,6: Sonne und Mond 
fur die Augen, Wind (Luft) fur die Nase (vgl. App. I 13,34), der 


Vgl. hierzu msbesondere Wurm 1992 
Zahlreiche Beispiele in Wurm 1992 

1^ Die Reihenfolge der Korperteile von oben nach unten (Augen bis FuBe) 
wird eingehalten, lediglich die Haare werden am SchluB angefugt Dabei ist 
anzumerken, daB der Autor zwischen Haupt- {kesdh) und Korperhaaren (Jo- 
mdni) differenziert. Mit lomdm sind wohl msbesondere die Schamhaare ge- 
meint; sie werden in unserem Text a) mit Damonen (pisdcd rdksasdh) und b) 
mit volkstumlich verehrten Fruchtbarkeitsgenien (yaksa-) und Gandharvas 
(„Urbilder der Schonheit und alles Verfuhrerischen‘' [Lommel 1964 9]) asso- 
ziiert loman- bezeichnet auch Haare am Korper der Tie re, gewohnlich sind die 
langen Kopf- und Barthaare bzw Mahne und Schweif ausgeschlossen ajdta- 
lomni- bezeichnet GobhGS III 1,4 diejenige, „die noch keine pubes hat * (PW 
VI/592) M. Mayrhoper (KEWA 1 11/79) verw^eist auf „neup rom. roma, rum. 
ruma^ runh. runba Schamhaare “ 

13 Vgl n 12 
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Luftraum (Himmel) fur den Bauch (39) und Himmel und Erde fur die 
FuBe (40). In SB geht es um die Gleichsetzung einzelner Gotter aus der 
Gruppe der Vasus mit den erwahnten Objekten: die Vasus werden hier 
als Erde, Luft, Sonne, Himmel, Mond und Sterne erklart^^. Es besteht 
ganz offensichtlich ein Zusammenhang zwischen der Schilderung 
Krsnas in App. I 13 mit der Schilderung der Vasus in SB. Die Vermu- 
tung liegt nahe, daB ursprunglich Vasudeva mit diesen kosmisch um- 
fassenden Assoziationen verb unden war; von Vasudeva sind sie dann 
in der weiteren Entwicklung im Zuge der Identifizierung Vasudevas 
mit dem Clan-Helden Krsna auf diesen ubergegangen. Die von Thieme 
nicht zitierte Erklarung Jacobis von Vasudeva aus vdsu- (Gotter- 
gruppe) findet also eine Bestatigung: Vasudeva ist derjenige, der alle 
Gotter in sich enthalt „oder auf seinen Gliedern“ tragt, und der im 
weiteren dann die ganze Welt in sich tr^gt und so „die groBte Ahnlich- 
keit mit dem Ur-Purusa des Rgveda“ bekommt^^. 


2. Einige Identipizierungen Krsnas (App. I 13,29-33) 

Mit der Anrede tvam adih usw. wird Krsna mit verschiedenen Seins- 
zustanden identifiziert: er ist Anfang, Mitte und Ende aller Wesen^^ 
(29), Schbpfer*’^, Beschtitzer und Verzehrer^® (30) der ganzen Welt, 
Schopfer des Veda, des Opfers, der Opferspenden und der Priester (31), 
GenieBer der Fruchte der (rituellen) Werke und Gewahrer der Fruchte 


1** katam4 vdsava iti | agnis ca prthivt ca vayiXs cdntdriksam cddityds ca 
dydus ca candrdmas ca ndksatrdni caite vdsavah 

15 Jacobi 1924. 165, 

i« Derselbe Gedanke wird schon in BhG X 20cd vorgetragen, akam 
(= Krsna) ddis ca madhyam ca hhutdndm anta eva ca // In BhG IX 13 ist Krsna 
der Anfang der Wesen (bhutadi-). Anfang, Mitte und Ende der ist Krsna 

in BhG X 32ab. sarganam ddir antas ca madhyam caivaham, Andererseits 
werden in der BhG dieselben Termini auch dazu verwendet, um die Unendlich- 
keit Krsnas auszudrucken. Arjuna nimmt in BhG XI 16 an Krsna keinen 
Anfang, keine Mitte und kein Ende wahr; er ist unendlich (pasydmi tvam 
sarvato 'nantarupam / Tidntam na madhyam na punas tavadim pasydmi), Ein 
ahnlicher Gedanke findet sich im selben Kapitel in Strophe 19. 

In der Gopala-Legende wird Krana nur hier (zusammen mit der Bezeich- 
nung srastd vedasya in 31) als srastr- (,Sch6pfer‘) bezeichnet Sankara kommen- 
tiert dieses in VSN angefuhrte Epitheton in zweifacher Weise, namlich a) 
Visnu hat am Beginn der Schopfung alle Wesen geschaffen (sargddau sarva- 
bhutani sasarjeti srastd [Komm. zu Name No 588]), und b) Visnu ist der 
Schopfer der ganzen Welt (srastd sarvasya lokasya [Komm zu Name No 990], 
diese Formulierung Sankaras stimmt wortlich mit unserer Stelle uberein). 

18 Zu Krsnas Punktion als ,Ende‘ der Wesen bzw der Welt und als Todes- 
gott s unten Abschnitt 4 
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fur die (rituellen) Werke*® (32), Hemmer (niseddha) eines schlechten 
Wesens (dustasattvasya) , Vernichter^*^ der Finsternisse {tamasam) und 
der Hochste {para-^^ [33]). 

Solche Krsna mit verschiedenen Seinszustanden identifizierende 
Wesensbeschreibungen finden sich zahlreich auch in der BhG. Sie sind 
also sicher keine Erfindung des Autors unseres Texteinschubes in H.; 
vielmehr kann man sie bis in vedische Zeit zuruckverfolgen. Im 
Rgveda^^ und in den Brahmanas ist ein wichtiges Mittel. um mit 
bestimmten Machten und Substanzen in der gewunsehten Weise um- 
gehen zu konnen, dal3 man sie miteinander identifizierte: „Die Marut 
sind Wasser“, „Visnu ist das Opfer“, „Prajapati ist das Jahr‘% usw. 
Auch in der BhG nehmen solche identifizierenden Wesensbestimmun- 
gen einen wichtigen Platz ein. Sie werden hier teils mit aham von 
Krsna selbst vorgetragen^^, teils werden sie auch einer anderen Person 
in den Mund gelegt und mit tvam ausgedruckt. 

Aus all dem laBt sich folgendes ableiten: gemaB der Etymologie 
Jacobis tragt Vasudeva die Vasus bzw. die Got ter allgemein und die 
ganze Welt in sich. Die Brahmanen brachten diesen Aspekt des Vasu- 
deva in einen Zusammenhang mit ihrer eigenen pantheistischen Welt- 
anschauung, um Vasudeva inklusivistisch fur ihre eigenen brahmani- 
schen Zwecke in Anspruch zu nehmen. Dabei verwendeten sie u. a. das 
sehr alte Mittel der Identifizierungen und wendeten es modifiziert auf 
Vasudeva an. Von diesem wurden sie in der weiteren Entwicklung auf 
Krsna ubertragen. Anhand der Texte des fruhen Krsnaismus lassen 
sich diese Zusammenhange weit umfangreicher und detaillierter bele- 
gen als es an dieser Stelle geschehen kann. Jedenfalls waren dadurch 


karman- bezeichnet hier wohl rituelle Werke Im Zusammenhang mit 
dem Epitheton hhoktr- sind in der BhG Opfervorstellungen verbunden. Krsna 
bezeichnet sich selbst als GenieBer der Opfer und der asketischen Vbungen 
(bhoktdram yajnatapasdm [V 29a]), und er ist der GenieBer aller Opfer (aham hi 
sarvayajndndm hhoktd [IX 24ab]) 

Das Epitheton hantr- findet sich in Zeile 63 unseres Textstuckes auch in 
Verbmdung mit Kamsa (asi hantd kamsasya): ansonsten kommt es in der 
Gopala-Legende nicht mehr vor 

para- bezeichnet „das hochste Wesen, Gott, die Allseele, den Transzen- 
denten“ (Schreiner 1980 321) Im Kontext der BhG ist Krsna das , hochste 
brahman-" (param brahma [X 12a]) und die ,hochste Wohnstatte* (param dhd- 
ma [lb. und XI 38c]), er besitzt eine , hochste Gestalt ‘ (rupam param), die er 
Arjuna offenbart (XI 47); Unwissende aber kennen den ,hochsten Zustand' 
(param bhdvam) Krsnas nicht (IX 11). 

22 Vgl Oldenberg 1919 110 

23 raso ‘ham apsu (VII Jejas tejasvindm aham // balam balaratdm cdham 
(VII lOf), aham kratur aharn yajnah svadhaham aham ausadham / (IX 
16—19), aham hi sarvayajhdndm bhoktd ca prabhur eva ca / (IX 24ab), ahatn 
dtmd I aham ddis ca madhyam ca bhutdndm anta era ca (X 20), ddityanam 
aham visnur (X 21—39), usw 
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Tur und Tor geoffnet, Krsna-Vasudeva im Sinne einer Allumfassend< 
heit mit alien denkbaren Dingen in Zusammenhang zu bringen und zu 
identifizieren. Das grofie Interesse an diesem allumfassenden Aspekt 
Vasudevas und seiner Obertragung auf Krsna ist vermutlich im Wesen 
der Bhakti, die durch Krsna propagiert wurde, begrundet: richtig 
verstanden ist der hhahta- namlich nicht der, der Gott ,liebt‘, sondern 
der, der am Ganzen ,teilhat‘ (bhaj). 


3. Krsnas Verbindung mit bem Yaj5Ja (App. I 13,31) 

Der im vorangegangenen Abschnitt skizzierte Vorgang laBt sich 
sehr gut am Beispiei des Opfers {yajna-) exemplifizieren. In Zeile 31 
unseres Textstuckes wird Krsna als Schopfer des yajna- bezeichnet. 
Wie wir anderen Texten entnehmen konnen, ist Krsna aber nicht nur 
der Schopfer des yajna-, sondern er ist auch der personifizierte , Yajna* 
selbst, Dafur gibt es die folgenden Belege. Schon im Epos wird diese 
Vorstellung uberliefert: MBh XII 43,12 preist Yudhisthira Krsna u. a. 
als yajna-, und in XII 328,14 erklErt Krsna dem Arjuna seine Namen 
und bezeichnet sich selbst als Opfer und Opferer {tato yajnas ca yasta); 
im Leib der Devakl ist er als deren Embryo der yajna- {yajnahhuta- 
bhavah [Vi. V 2,8d]), und in BhG IX 16 identifiziert sich Krsna selbst 
als Opfer {aham yajnah). Francis X. D’Sa hat darauf aufmerksam 
gemacht, daB es sich in der Gita hierbei um eine (in Krsna konkret 
gewordene) Personal isierung einer alten vedischen Vorstellung han- 
delt, in der die ganze Welt als ein groBes Opfer gesehen wurde. Diese 
Vorstellung ist darauf zuruckzufuhren, daB „die mystischen Gemuter 
sich mit dem rituellen Opfer . . . nicht zufriedengeben (konnten) . Daher 
entstand eine mystische Auslegung des Opfers. Dabei war nicht so sehr 
das Opferelement, sondern die mystische Einheit, die alien Wesen und 
allem Werden zugrunde liegt, wichtig. Wenn nun die Gita die Welt- 
opferlehre ubernahm, ging es . . . ihr nicht um das Weltopfer als solches, 
sondern um die Weltganzheit. Opfer heiBt im Weltbild der Gita Welt- 
ganzheit im umfassendsten Sinne**^'*. Ich halte es fur sehr wahrschein- 
lich, daB diese Weltganzheit wiederum zuerst von Vasudeva gedacht 
worden ist, um erst im ProzeB der Identifizierung Krsnas mit Vasu- 
deva auch auf den Ersteren uberzugehen, und zwar aus folgendem 
Grund: mit dieser Vorstellung der Weltganzheit ist insbesondere das 
Epitheton sarva-, das von Jacobi^® neben visvamurti- und ahnlichen 
Bildungen im Sinne seiner 2. Etymologie auf Vasudeva angewendet 
wird, eng verbunden. Ein sehr deutlicher Hinweis darauf, daB mit 


24 D’Sa 1982 99 

25 Jacobi 1924 166 
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sarva- ursprunglich Vasudeva verbunden wurde, ist die Textstelie BhG 
VII 19: 

bahundm janmandm ante jndnavdn main prapadyate / 

vdsudevah sarvam iti sa mahatma sudurlahhah jj 
„Am Ende vieler Existenzen gelangt zu mir, wer die Erkenntnis hat. 
Ein solcher Hochgesinnter findet sich nicht leicht, der weiB: alles ist 
Vasudeva.**^® 

Krsna selbst sagt bier, daB nicht er sarvam (Neutr.) ist, sondern Va- 
sudeva. Das pantheistisch-brahmanische sarvam wurde demnach ur- 
sprunglich mit Vasudeva assoziiert und erst spater im ProzeB der 
Identifizierung von Vasudeva und Krsna in dem ietzteren personal! - 
siert: Krsna- Vasudeva wird zum sarvah (Mask.). Dies zeigt eine Ent- 
wicklung an, die eng mit der Bhakti-Theologie verbunden ist: die 
Entwicklung von einem unpersonlichen ,es' zu einem persdnlichen ,er‘. 
Fur dieses auch fur die Gopala-Legende wichtige Epitheton sarva^ 
hat Gerhard Oberhammer die interpretative Ubersetzung „der All- 
Ganze“ vorgeschlagen, womit das letzte Prinzip bezeichnet ist, das die 
Welt umfaBt und ihr einen endgultigen Sinn gibt^*^. 

Dieser Gedanke des sarvah wirkt weiter in die fruhe Gopala-Le- 
gende hinein, die neben sarvah^^ eine Fulle von weiteren diese Welt- 
ganzheit zum Ausdruck bringenden Epitheta fur Krsna eingefuhrt hat 
{sarvabhutamaya-^^, sarvadevamaya-^^, sarvaga-^^, sarvasvabhuta-^'^ , sar^ 
vdtman-^^ u. a.), oder auch Namen wie akhilavisvarnpa-^*. akhiladevesa- 
usw. Dieser Gedanke der Allumfassendheit wird auch auf das Opfer 
angewendet: in BhG IX 24 ist Krsna der GenieBer aller Opfer {aham hi 
sarvayajndndm bhoktd), und in X 25 bezeichnet sich Krsna selbst unter 
den Opfern als das ,Gebetsopfer‘ {yajndndm japayajho 'smi). Das ist 
zunachst wohl eine von der Bhakti-Theologie der BhG inspirierte 


Schreiner 1991 88. 

27 Vgl D’Sa 1982 124n 7 

28 Vi V 17,9 und 18, 51 (Br. CXCI 9) 

29 ,Der aus alien Wesen Gebildete, der alle Wesen ist‘ (Vi V 20.96). vgl 
Schreiner 1980. 328 

39 ,Der aus alien Gottern Gebildete, der alle Gotter ist' (Vi V 20,97 
[Br. CXCIII 83]); vgl Schreiner ib 

31 ,Der Allgegenwartige‘ (App I 13,75, Vi V 2,18 [Br CXCI 9]) Fur 
Sankara ist Visnu der als Ursache (fur alles) uberallhm Durchdringende (sar- 
vatra gacchatiti sarvagak | kdranatvena vydptatvdt saroatra [ad VSN 27 Name 
No 123]); bei Parasara durchdringt Visnu alle Wesen und unterstutzt sie 
durch seme Kraft (dhdranasdmarthyalaksanena balejia atmavad dharayaii sam- 
hrtdn sarvdn gacchatiti sarvagah [VSNBh 14, Name No 124) 

32 ,Dem das All eigen ist‘ (Vi. V 3,28 [Br CLXXXII 31]). 

33 ,Die Seele von Allem‘ (H. LXX 794*^, 1 2. Vi V 3,13, 17,9. 18.51 
[Br CLXXXII 17; CXCI 9, CXCII 55]) 

3^ ,Der die Gestalt des gesamten (Welt-)AlIs hat' (Vi V 3.12 [Br 
CLXXXII 16]) 
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Weiterentwicklung des Opfergedankens. Daruber hinaus wird aber der 
Gedanke nahegelegt, daS Krsna nicht nur mit den vedisehen, sondern 
auch mit anderen, letzlich mit alien Opferformen identisch ist. In 
diesem Sinne deutet jedenfalls Sankara das Epitheton; alle Opfer sind 
durch die Eigengestalt Visnu-Krsnas gepragt: sarvayajfkbsvarupatvad 
yajnah^^. 


4. Das Epitheton JanArdana (App. I 13,30 u, a.) 

In der visionaren Schau der wahren Gestalt Krsnas durch Arjuna 
im 11. Kapitel der BhG erscheint Krsna als der Gott, der die Vasus, 
andere Gotter und die ganze Welt in sich enthalt: 

„Schau . . . meine Gestalten . . . Schaue die Adityas, Vasus und Rudras, 
die beiden Asvins, ebenso die Maruts . . . Hier, an einer Stelle zusam> 
mengefaBt, schaue du heute die ganze Welt“ (BhG XI 5-7) ~ „Hari . . 
[zeigte] dem Prtha-Sohn die hochste gottlich-machtvolle Gestalt“ (9) - 
„ein Gott, der alies Wunderbare in sich schlieBt, der Unendliche, nach 
alien Seiten gewandt“ (1 1) ~ „Es sah der Pandu-Sohn sodann die ganze 
vielfach aufgeteilte Welt dort an einer Stelle zusammengefaBt im Kor- 
per des Gottes der Gotter“ (13) - „Oh, Gott, ich sehe in deinem Korper 
die Gotter alle und Scharen verschiedener Wesen“ (15) - „Du bist die 
hochste Wohnstatt dieses Alls“ (18) - „Da, diese Gotterscharen gehen 
in dich ein“ (21) - „Sei gnadig, du Herr uber Gotter, du Wohnstatt der 
Welt“ (25).='« 

Das sind Aussagen, die nach dem, was wir bisher feststellen konnten, 
zuerst von Vasudeva ausgesagt und spater auf Krsna ubertragen wur- 
den. Nun sieht aber Arjuna in seiner visionaren Schau vor allem, wie 
die Menschen in die geoffneten Rachen dieses Gottes eingehen Da- 
durch wird er zum Todesgott. „Ich bin die reife Zeit {kalah), die alle 
Welt vernichtet^^*^ (BhG XI 32a), Ein Aspekt des die Welten und 
Gotter in sich enthaltenden Gottes war es demnach auch, die Welten 
und Wesen ihrem Ende zuzufuhren. Dieser Aspekt wird in dem Epi- 
theton janardana-, „der Menschenqualer^^* (Jacobi), zum Ausdruck 
gebracht. In der Vision Arjunas vernichtet Krsna alle Welt. Zur Erkla- 


35 VSN 61, Name No 445. 

36 iTbersetzung von Schreiner 1991. 102ff 

3*7 Schreiner 1991: 106 

3» Die Sankara-Tradition deutet das Epitheton in zweifacher Weise ein- 
mal qualt (ardayati) Janardana die bosen Menschen (jana-) und schickt sie zur 
Holle (jandn durjandn ardayah hinasti narahdd%n gamayatTti vd jandrdanah) , 
und zum anderen wird Janardana von den Menschen bedrangt und gebeten, 
ihnen Gutes zu tun (janaih purusdrtham ahhyudayanihsreyasalaksanam ydc- 
yata iti janardanak [VSN 27, Name No 126]) 
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rung der hier sichtbar werdenden Funktion VSsudeva-Krsnas als Ende 
und Tod der Wesen weist Jacobi zu Recht auf zwei Mogliehkeiten bin* 
einmal, daB aufgrund der Vorstellung, daB Vasudeva alle Wesen in 
sieh enthalt, leicht auch die Vorstellung entstehen konnte, daB er 
ebenso ihr Ende ist; zum anderen, daB die Verbindung Vasudeva- 
Krsnas mit dem Ende der Menschen und der ganzen Welt von 6iva auf 
Vasudeva-Krsna ubertragen wurde. Dieser zweiten Erklarung gebe ieh 
den Vorzug: wir haben es hier wohl mit einem weiteren Beispiel fur ein 
inklusivistisches Vorgehen zu tun. Dieser Aspekt eines Todesgottes 
kommt in unserem Textstuck auch in dem Epitheton antak (App. I 
13,29) zum Ausdruck: Krsna- Vasudeva ist neben Anfang und Mitte 
auch das Ende aller Wesen {tvam ddih sarvabhutdndm madhyam antas 
tatha hhavdn /). Damit aber wird zum Ausdruck gebracht: umfassend 
alles ist in Krsna gegenwartig. Schopfung und Erhaltung der Welt und 
Wesen ebenso wie ihr Ende und Tod. Nichts gibt es ohne Krsna und 
auBer Krsna: extra quern nihil, sine quo nihil est. Krsna- Vasudeva ist 
der, in quo totum est; er ist der „A11-Ganze“. 
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TWO FORMS OF GANAPATI IN THE INDO-TIBETAN 
BUDDHIST TRADITION 

By Gudrun Buhnemann^ Madison j Wisconsin 


Both B. Bhattacharyya wrote his important work “The Indian 
Buddhist Iconography” (1958) and M.-Th de Mallmann her “Intro- 
duction a riconographie du tantrisme bouddhique” (1975) largely 
based on the Sanskrit texts Sadhanamala and Abhayakaragupta’s 
NispannayogavalT. Neither author has made use of sadhana texts lost 
in the original Sanskrit and preserved in Tibetan translations, which 
include ample material on the iconography of Tantrie Buddhism. 

Ch. Wilkinson has drawn attention to texts on the iconography of 
Ganapati preserved in the Tibetan canon in a recent paper (1991) 
which includes preliminary English translations of selected Tibetan 
texts. The present paper will examine two specifically Indo-Tibetan 
forms of Ganapati as described in different sadhana texts. 


1. The Red Twel\"E- Armed Ganapati 

One important form of Ganapati in the Buddhist tradition is the 
red twelve-armed Ganapati. He has been recorded by Bhattacharyya 
(1958: 348f.), Mallmann (1975. 166f.), and discussed by Meisezahl 
(1980: 169-172) in a short notice entitled “Die tibetische Interpreta- 
tion der Attribute phatka und suskamanisakapala im Ganapatisa- 
dhana (SM 307)”. A more complete knowledge about his iconography, 
however, can be obtained by studying additional textual materials 
and representations in art. Here the two described forms differ from 
one another in regard to one attribute and the distribution of the 
remaining attributes. 

1 . Type one is described in the Ganapatisadhana of an unknown 
author which is contained in only some manuscripts of the Sadhana- 
mala collection It has not been translated into Tibetan Bhattachak- 
yya has edited the Ganapatisadhana on the basis of a few mss.^ Using 


1 It IS unclear which mss. Bhattacharyya used for editing this sadhana 
lacking in many Sadhanamala mss 


WZKS 38 (1994) 201-211 
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an additional ms. Meisezahl suggested emendations to the ieono- 
graphical description found in the sadhana. Here I have re-edited the 
text on the basis of six mss. whose readings allow considerable im- 
provements to the first part of the sadhana giving the mantras. 

The Ganapati described in Sadhanamala 307 is red, has twelve 
arms and one elephant head, three eyes, one tusk and dances with one 
leg in the ardhaparyanka posture on a rat which rests on a red lotus. 
The attributes held in his hands are: 



R(ight) 

L(eft) 

1 

axe (kuthdra) 

pestle (musala) 

2 

arrow (sara) 

bow (cdpa) 

3 

goad (ankusa) 

khatvdnga staff 

4 

diamond scepter (vajra) 

skull (kapdla) filled with blood 

5 

sword (khadga) 

skull with ‘dried meat’ (suskamdmsa) 

6 

spear (sulay^ 

shield (khetaka) 


The Sunipunamahadevavighnarajasadhana (P 4981) has the same 
description of the deity’s attributes^, but reads mahdmdmsa (tib. sa 
chen), ‘delicious meat’, in place of ‘dried meat’ {suskamdmsa) in L4, 
which should be interpreted as “human flesh” as Meisezahl (1980: 
171) suggests, rnahdmdmsa also appears in other Ganapatisadhanas 
preserved in Tibetan translations. P 4981 adds a banner (pataka) to 
the shield in L6, thereby including an attribute also appearing in other 
Ganapatisadhanas. 

2. T 3 rpe two is described in the following SMhanas: two Vinayakara- 
jasadhanas (P 4973 and 4976“*) and the Subudhadevamahavighna- 
rajasadhana (P 4982). He holds the following implements' 


^ While Sadhana P 4981 clearly reads ‘spear’ (sakti), the Sanskrit word 
sUla can also mean trident (trisUla) 

3 This Sadhana describes a four-headed Ganapati 

^ P 4976 includes two descriptions, the latter assigning attributes to the 
deity’s hands 
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R(ight) 

L(eft) 

1 

axe 

diamond scepter 

2 

pestle 

sword 

3 

bow and arrow 

skull w'lth ‘delicious meat' (mahdmdmsa) 

4 

khatvdnga staff 

small shield 


goad 

banner with three edges/pendents^ 

Ll 

skull filled with blood 

spear (sakti) 


The main difference from type one is that here the deity holds a bow 
and arrow in one hand and has the banner as an additional attribute 
(Lo). The remaining attributes are in a different order. The banner is 
possibly a piece of cloth with three edges or pendents attached to it as 
shown in art representations (s. fig. 3**) and in the Rin 'byuh (s. fig. 1"). 
Meisezahl (1980: 170) gives a different arrangement of the attributes 
based on P 4559. This Sadhana, however, does not give clear instruc- 
tions as to how the attributes should be assigned to the deity's hands. 

While I have not come across any visual representations of type 
two, several examples of type one can be found. Fol. 20'' of ms. San- 
scrit 1814 of the Bibliotheque Nationale, Paris, contains a drawing 
which depicts the attributes (from top to bottom): (R) sword, axe. 
arrow, goad (^), diamond scepter (?), spear with banner - (L) shield, 
pestle (?), bow, khatvmlga staff, skull and skull. 

The “Maharakta-Ganapati’’ (fig. 1) of the Rin ’byun clearly repre- 
sents type one. The deity holds a diamond scepter and skull filled with 
blood in front, close to his body. The diamond scepter is represented as 
a dagger with a diamond knob. The drawing is based on the Fourth 
Panchen Lama’s (1781-1852)* description of the deity in his Rin lhan 
(vol 2, fol. 125, If.), which mentions a shield wdth a banner tied to a 
spear. In the Rin lhan Maharaktaganapati appears among the adi- 
kalyana deities, i. e. deities whose worship is auspicious in the be- 
ginning, and he is one of three red deities with a form of Kurukulla and 
Raktak amar a j a . 

The “Dancing Ganesa” from Central Tibet (early 17th cent.), pre- 
served in the collection of Berthe and John Ford, Baltimore (fig. 3)^. 
shows the attributes in a slightly different order and has a dagger in 
place of a spear. 

s Or banner and/ with trident 
« = pi. 75 m Pal 1984 

= No 522 in Chandra 1986 1/208 
8 Cf. ScHULEMANN (1958’ 477) for these dates 
^ Also pi 54 in Lauf 1976 (cf n 6 above) 
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R{ight) 

L(eft) 

1 

axe 

pestle 

2 

arrow 

bow 

3 

goad 

kkatvdnga staff 

4 

sword 

skull 

5 

dagger 1 

shield and banner with three edges 

6 

diamond scepter (held in front) 

skull (held in front) 


This illustrates the tradition reflected in P 4981 where the deity is 
described as holding a shield and a banner in one hand. The banner 
appears as a piece of cloth having three edges. The same arrangement 
of attributes with a banner having three pendents can be seen in 
Thahka 13665 preserved in the Volkerkundemuseum of Zurich Uni- 
versity, except that here the deity holds a noose in LI instead of a 
pestle. 

The “Dancing Ganesa*' from Central Tibet (early 15th cent.), pre- 
viously preserved in the Doris Wiener Gallery, New York^‘\ also has a 
dagger in place of the spear and differs slightly in the distribution of 
the implements^ ^ 



R(ight) 

L(eft) 

1 

axe 

pestle 

2 

dagger 

shield and lance ( ? ) 

3 

sword 

skull 

4 

goad 

khatvdnga staff 

5 

arrow 

bow 

6 

diamond scepter (held in front) 

skull (held in front) 


Cf pi 89 m Pal 1978 and pi. 26 m Pal 1984 

Illustrations largely differing from this description or with unclear attri- 
butes are 1 “Dancing Ganesa”, gilt bronze from Tibet preserved in the Avery 
Brundage Collection of the Asian Art Museum of San Francisco (B 60, B 228), 
published by Schroeder 1981. 491 (pi. 139F) Several attributes are missing 
- 2 “Ganapati”, owned by Dogawer Maharani Chimanabai Gaekwad of Baroda, 
published by Bh attach aryya 1958 360 (fig. 228). The attributes are unclear 
~ 3 “Maharakta-Ganapati ”, no. 360 in the ms. entitled zhufo pusa sheng xiang 
zan, ascribed to an unnamed Zhang Jia (Tib lean skya) Hutuktu, preserved 
in the National Library of China, Peking, published by Clark 1937 11/314 
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The Ganapatisadhana 

The text of the Ganapatisadhana (SM 307 in Bhattaoharyya’s 
edition [II/592f.]) is re-edited here on the basis of the foilwing mss. and 
readings: 

B - (Vlrapustakalaya) National Archives, Kathmandu, no. 3-603, fol. 
255bl0-256a5'^ 

Bh - Readings found in Bh attach aryya’s edition of SM 

BNl/2 - Bibliotheque Nationale, Paris (ef. Filliozat 1941), Sanscrit 

151/152, fol. 165b5-166a2 / 190a9-b5i3 

C - University of Cambridge Library (cf. Bendall 1883), Add. 1593 
(dated N.S. 939 [= 1819 A.D.]), fol. k9b2-7 

M - LTniversity of Tokyo Library (cf. Matsunami 1965) 451, fol. 233b6- 
234a4‘^ 

T - Takaoka Collection (“Buddhist Library*’ [cf. Takaoka 1981]), 
Nagoya, CA 26, fol. 189b6— 290a2. 

Like other Buddhist texts, SM refers to several categories of rtmn- 
tras, e.g. the hrdaya (‘heart’) mantra and the upahrdaya, which are yet 
to be studied for their function and significance. Ganapati’s hrdaya- 
mantra is: 

om dh gah sdntirn kurusva mdrn hrlrn bhrurn hum svdhd | 

According to the Aryatarabhattarikakalpa (SM [115] 1/242,2) a hrda- 
yamantra can also be used as a mantra for recitation. P 4973 gives the 
initial and final syllables of the above-mentioned hrdaya, i. e. orn dh 
gah hurn svdhd, as a ^mantra for recitation'*'^. 

The upahrdaya is: om ga<h> ga<h> siddhi siddhi sarvdrtham me 
prasadaya prasddaya hurn ja<h> ja<h> svdhd 

According to P 4976 and 4981 this is the ‘invoking mantra\ possibly 
used in calling the deity for worship, gah is Ganapati s ‘seed’ (bija) 
syllable and jah a syllable used in rites of magical ‘attraction’ {akar~ 
sanaY*^, 

om^'^ namah srigaimpataye 1 1 

om dh gah sdntiryi^^ kurusva^^ mdrn hrlm hhrum hum svdhd 1 1 hrda- 
yah^^'W 

This ms was used m part by Bhattacharvya; cf his preface to SM 
vol I, p xiiif 

13 BNl/2 were at the disposal of Mallmann 
1-1 This ms has been used by Meisezahl 

15 The mantras for recitation are termed jap(y)ijdpa7nantra in SM 
15 Cf Raktayamarisadhana, SM (270) 11/532,16 
I'l om. B 

18 Bh B, BNl/2, C, M, T 

19 Bh . B, BNl/2, C, M, T 

20 Bh . °ya B, BN2, C, M, T 
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om ga<h> ga<h> siddhi siddhi sarvdrtham^^ me prasadaya prasada- 
yar- hum ja<h> ja<k> svdhd 1 1 upahrdayah^^ 1 1 
om dh gah hum svdhd 1 1 
om varadakardyd^'^ svdhd 1 1 

om vaktraikadamstre'^^ vighnesa hum phat svdhd 1 1 
om ganapatyai svdhd 1 1 

om '^sdntikari^^ hhrum hhrum^'^ hdrinesadakini^^ hum phat svdhd 1 1 
om jahP mesi^^ hum | kuru vam | anye hoh ja<h> jah^^^ svdhd || 
tato ganapatihhdvand 1 1 hhagavantam gamxpatim raktavavTiam jatdmu- 
kutakiritinam sarvdbharanavibhusitam^^ dvddasabhujam lambodaraika- 
vadanam^ ardhaparyahkatandavam trinetram apy ekadantam savya- 
bhujesu^^ kuthdrasara-ahkusavajrakhadgasulam^^ ca vdmabhujesu mu- 
salacdpakhatvdnga-asrkkapdlasuskamdmsakapdla^’^khetakam^^ ca rak- 
tapadme musikoparisthitam ) | iti ganapatisadhanam samdptam^^ 1 1 


2. The Six-Armed, Three-Headed Ganapati 

This syncretistic form of Ganapati is described in two texts which 
are lost in Sanskrit and only extant in Tibetan translations: 

1, Sri-Ajhavinivartaganapatisadhana (P 4563, D 3741; om. Narthang) 
written by Indrabodhi and translated by DlpamkarasrTjnana ([Atisa] 
c. 982—1054) and rGya brTson ’grus Sen ge, and 

2. Aryaganapatiragavajrasamayastotra (P 4561, D 3739; om. Nar- 
thang) written by DlpamkarasrTjnana (Atisa) and translated by him in 
collaboration with Tshul khrims rGyal ba^^. 


21 Bh : ^tha B, BNl/2, C, M, T 

22 om B 

23 Bh : V B, BNl/2, C, M, T 

2-1 Bh . °karaye B, M, T, ^kalaye BNl/2, C 
25 Bh : ^eka^ B, BNl/2, C, M, T 
2« ^tin^ B, Bh, ^tim^ BNl/2, C 

27 om B, Bh, BNi/2, C. 

28 Bh . B, BNl/2, C, M, T 

29 Bh : jaw B, BNl/2, C, M, T 
39 Read me 

31 om Bh. 

32 BNl, C : ja B, Bh, M, T 

33 om Bh 

3^ Bh . °eka° B, BNl/2, C, M, T. 

35 Bh > B, BNl/2, C, M, T 

3« Bh • kutharah° B, BNl/2, C, M, T, ^sarah^ BNl/2, C, M, T 

37 ^kapdlai^ M; ^kapdle^ T. 

38 "^phatakam B; ^phetaham BNl/2, C, M, T, Read ^khetakarti with Meise- 
ZAHL (1980. 169-171). 

39 °tah M, T. 

■19 It is also described in the Rin lhan (vol 2, fol 369,5-373,3) 
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The two aforementioned texts are among the Ganapati texts trans> 
lated by Wilkinson (1991: 256—258, 265f.). Their translations, how- 
ever, need some revisions. 

The deity’s body colour is white like snow. He has three heads: one 
of an elephant, one of a cat and one of a monkey. He has six arms and 
four legs. The hands hold the following implements: 



R(ight) 

L{eft) 

1 

radish (mula) 

sweetmeat ball (laddu) 

2 

jewel (ratna) 

skull (kapala) j vessel filled with beer"^* 

3 

sword (khadga) 

axe {parasu) 


While the sadhana gives the attributes in the above sequence, the 
stotra exchanges R2 with R3 and LI with L2. 

The deity has four legs. The first pair is in standing position with 
one leg (following the Sadhana, the right one) stretched out and the 
other retracted. This posture is usually known as {jpraty)dlidha, de- 
pending on the definition of the posture one follows. The other pair of 
legs is in a cross-legged posture {paryanka). Beneath the deity is the 
goddess GaurT (tib. dkar mo), a form of Durga, with a monkey’s head. 
From her mouth jewels fall into vessels to remove the practitioner’s 
poverty and fulfill his hopes. The SMhana states that she should sink 
in half of Ganapati ’s genitals. 

The Rin ’byuh (cf. fig. 2^^) shows this form of Ganapati with the heads 
of an elephant (central), a rat/mongoose or boar (right) and a monkey 
(left). Although the Tibetan texts consulted and the Rin lhan on which 
the drawing is based clearly read 'cat’ (tib. byi la), one would expect 
the drawing to be based on a textual version reading ‘rat’ (tib. hyi 
pa)^\ 

The drawing (fig. 2) shows the previously described attributes. The 
radish is seen with three leaves'*^. LI holds a vessel and not a skull cup, 
thereby following the iconographical tradition also reflected in the 
stotra. The deity stands with the left leg stretched out and the right one 
retracted, thereby contradicting the description in the Sadhana. The 
deity’s second pair of legs in sitting posture is supported by a female 


The vessel is mentioned in the stotra as well as in the Rin lhan The Rin 
byun follows the latter’s description. 

42 = No. 838 in Chandra 1986 1/316. 

43 Wilkinson translated “rat” contrary to the reading of P 

44 For a Bengali tradition of depicting Ganapati ’s radish with three leaves 
held m the same fashion between thumb and index finger cf Getty 1936 62 
with pi 16d 
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figure’s hands. Her head resembles a cat’s rather than a monkey’s as 
described by the text. She is naked and sitting below Ganapati with 
her head below his genitals in accordance with the Sadhana’s descrip- 
tion. The deity is, as it were, sitting on or above the goddess as if she 
was his vehicle. At the same time he subdues her. Two naked atten- 
dants are shown below the goddess, but they do not support her feet 
which rest on a lotus petal. The drawing shows two vessels which could 
be connected with the jewels said to fall from the goddess’ mouth into 
vessels. 

The drawing has the heading "jur 'gegs sel baH tshogs hdag, ‘Ajna- 
vinivartaganapati’, while the stotra does not name the deity. The 
Sanskrit name could be interpreted as “the Ganapati who possesses 
ajnasiddhV\ i. e. the supernatural power of forcing his command on 
others^^ The Rin lhan calls the deity ’jur 'gegs sel ba tshogs bdag chags 
pa rdo rje, 'Ragavajra-Ajnavinivartaganapati’. The name ragavajra 
also appears as part of the stotra title. 

The mantra given for recitation in the Sadhana is: om gam ganapati 
mama ratnasiddhi ga<h> (8x) ganapati svdhd. It indicates the objective 
for which the deity is worshipped, i. e., the attainment of jewels (ratna) 
and wealth. The stotra praises Ganapati as the god of wealth. The Rin 
Ihan^® includes this Ganapati among the wealth -bestowing deities. The 
Mahaganapatitantra (P 337) refers in its tenth chapter**'^ to a vidya 
{mantra) named ratnasiddhi which may be identical with the above 
mantra. When repeated one hundred thousand times treasure mines 
below the earth will be revealed to the practitioner. The jewel is also 
one of the attributes held by Ganapati. Jewels fall from GaurT’s mouth 
into vessels. Whereas in the iconography of Jambhala a mongoose, 
and sometimes in the iconography of the Buddhist Ganapati a rat is 
seen spitting out jewels / holding a jewel between the jaws, here a 
goddess is the receptacle of jewels. 

The offerings mentioned for worship are balls of sweetmeat {laddu), 
radish and beer, which are also among the attributes held by the deity. 
These offerings are also found in the cult of the Japanese dual form of 
Ganapati named Kangiten**®. 

For this supernatural power (siddhi) cf Goudriaan 1978 106 and 312 
(discussing Ajnavivartinl and AjnavivartinTsvarT appearing in Mantramaho- 
dadhi X 35ff.). vinivarta above should probably be emended to vivaria The 
Tibetan translation of P reads jur bgegs (for ’jur gegs [= skt preta (^)] in D), 
interpreted by Wilkinson as “obstacles [bgegs = skt vighna] of entanglement 
[ j thereby rendering Ganapati ’s name as “the one who clears the obsta- 

cles of entanglement”. 

Cf vol. 2, fol. 370, If. 

Vol 7, Ba, fol 203a6. 

These offerings have been discussed by Sanford (1991 312f ) in the 
section “Radish, Buns, and Wine” 
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The three heads of the deity point to a syneretistic form. The 
significance of the cat’s head is unclear. If we follow the interpretation 
of a rat (for cat), this head would represent Ganapati’s vehicle. 

The monkey’s head also appears as Ganapati’s consort’s head and 
should be viewed together with it. She is named GaurT and appears as 
his consort in the Hindu tradition^®, however, without the head of a 
monkey. Monkeys appear in several Ganapatisadhanas. In the Gana- 
patistotra (P 4991) Ganapati is said to manifest in a monkey’s body 
and have a monkey face. The Daridranidhipradaganapatisadhana (P 
3855) mentions a rope made from elephant and monkey hair. The 
“Dancing Ganesa” from the Doris Wiener Gallery (s. above, p. 204) 
shows monkeys making offerings to Ganapati. Another syneretistic 
three-headed form of Ganapati in the Hindu tradition, Trimukha- 
ganapati, has the heads of a monkey, a lion and an elephant. Here 
Ganapati is among the fifty -six Vinayakas of KasT in enclosure 3 as no. 
19 ^«. 

Four-legged forms of Ganapati are also known elsewhere: speci- 
mens from Chinese Turkestan, Tun-Huang and Japan with both pairs 
of legs in sitting position have been identified and described in Getty 
1936: 41, 84—86 (with pi. 35 and 36a). Getty assumed there was Tibe- 
tan influence in these representations. As Ajhavinivartaganapati has 
three heads and six arms, one would expect him to have six legs 
instead of four. A six-legged form (having five heads and ten arms) is 
described in the Mahaganapatisadhana (P 5176). 


Illust rations 

Fig. 1 - Maharaktaganapati of the Rin 'byun (cf. n. 7) 

Fig. 2 - The six-armed, three-headed Ganapati of the Rin 'byun (cf 
n. 42) 

Fig. 3 - Dancing Ganesa from Central Tibet, Collection of Berthe and 
John Ford, Baltimore (= plate [cf. n. 6 and 9]) 


For GaurT and Durga as Ganapati’s consorts cf Cohex 1991 124-126 
Cf Skandapurana, Kaslkhanda LVII 82cd This form does not seem to 
be depicted anywhere A form of Ganapati with a lion’s face and elephant s 
trunk IS described in the SrTtattvanidhi III 98 as Simhaganapati In the form 
of Heramba the deity with five elephant heads sits on a lion instead of a rat 
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SADHANAMALA 256 - A PA^UPATA-BAUDDHA tantristic 

SADHANA 


ByMaxNihom, Vienna* 


Among the 312 texts which constitute the collection known as the 
SadhanamSla, no. 256, devoid of title, dedication and concluding colo- 
phon \ is particularly challenging. Although one may say that texts of 
the Buddhist Sadhanamala are more difficult than they often appear 
to be on first sight, this one truly bristles with seemingly aberrant and 
obscure expressions. It is the hope of this brief study to bring some 
measure of comprehensibility and logic to this indubitably prickly 
tantristic text. It will appear that SM 256, in addition to displaying a 
configuration very unusual in a manMa, contains lexical material 
whose only Indian parallel as technical term is, to this writer’s knowl- 
edge, to be found in the few texts available on the largely unstudied 
philosophical system of the ^aivite Pasupatas^. 


Sadhanamala 256: Text 

thlim^ buddhabhattarakasya hrdayam idam 'pUm^^ manjusnhrdayam 
idam hnh dryydvalokiiesvarasya hrdayam idam dhih vajrabMsmasya 
hrdayam idam | amisarn caturmin hrdayanarri madhye anyatamam 
hrdayam japatarn svakasvakadevatayogam krtvd vagmita sev<aprar>- 
oci<ta>td^ srutidhdritd asamdnapratibhdnatd sarvvatra vade vijayitd 


* In the preparation of this study, I am greatly indebted, for the collec- 
tion of Pasupata materials made available, to the Forschungsinstitut fur die 
Kultur- und Geistesgeschichte Asiens der Osterreichischen Akademie der 
Wissenschaften This greatly simplified the collection of the Indian Sanskrit 
data 

1 The concluding rubric hrdayamantrasiddhyupadesah has been provided 
by the editor 

2 A good bibliography of Pasupata Saivism may be found dispersed in 
Kara 1958. To this may be added numerous later articles by this eminent 
Pasupata scholar, as well as F A. Schultz, Die philosophisch-theologischen 
Lehren des Pasupata-Systems (Walldorf-Hessen 1958) and Oberhammer-6 

^ SM ms A snim, C spMm 
SM ms A vpMm, Nb kim. 

5 For printed SM sevocitd; see infra, p. 220. 


WZKS 38(1994)213-229 
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^alpayasat pancahhijnata^ sidhyati \ hrccandramandalamadhye asesa- 
vanmayasarTram hrdayaksaranam madhye '^anyatamak^aram^ dhyaya- 
tdm duradarsitddyahhijnajndnam pratisidhyati \ 


As evident from the Sanskrit punctuation, this short sddhana may 
be divided into three parts. The first provides the four seed syllables, 
here called ‘heart [mantra^Y {hrdaya), and divinities of the praxis. The 
second provides the five supernatural powers (ahhijnd) achieved by 
those who engage in mantric recitation (japatdm) . The last mentions 
the gnoses {jndna) obtained by those who meditate {dhyayatam). Be- 
fore hazarding a translation, I attempt an annotation without which a 
translation would be meaningless. 

Of the four seed-syllables — thl%m, plim, hrlh, and dhlh - only the 
third, hrih, connected with Avalokitesvara, may be held to be particu- 
larly current in the SadhanamalE and in Buddhist tantric texts in 
general. After om, dh, and humjhu7n, hrih is easily the most common 
seed-syllable in Buddhist tantric and tantristic texts. Generally speak- 
ing, it is most often associated with Amitabha and other divinities 
found in mandalas in the western direction and is usually, but not 
exclusively, red in colour. As such it may safely be associated with 
speech. 

In contrast, the first btja, thlvm, is rather unusual: it may be found 
in SM 49 (Vadiratsadhana) as parcel of the preliminary meditative- 
production of this text dedicated to Manjusrl^. In this sddhana, as in 
SM 46 and 52, ManjusrT as Vadiraj — the King of Speech - is marked by 
Aksobhya.® Arranging the four syllables of SM 256 around the com- 
pass, thlim would also be in the east, the standard direction for Akso- 
bhya. That this reasoning has some merit is supported by the third bija 
being hrih and being associated with Avalokitesvara, whose position, 
as marked by Amitabha, is usually in the west. 

The apparently only other occurrence of thlim in the Sadhanamala 
is, however, more important, thlim is the syllable to which an entire 
text, SM 84, is devoted. This, entitled the Ekaksarakalpakatipayapra- 
yoga and dedicated to Manjunatha, waxes lyrical on the seed- 


** SM mss. A and C omit these two words 
For printed SM anyatamadaksaram. 

* SM I/104,3f v%svapadmopar% candramandale raktathlTrnkdram drstvd. 

9 According to Mallmann 1964. 23-26, Vadiraj is distinguished by the 
presence of the dharmacakramudra (“. , nous nous refusons a distinguer des 
‘formes’ differentes parmi les divers ManjusrT au geste d’enseignement qui, 
pour nous, restent tous Vadiraj” [p, 26]). 



Sadhanamala 256 


215 


syllable’s merits and contains directions for unguents and potions 
whose effect is the attainment of self-sufficiency {svasthaY^. Taking all 
these data on thltm together, we may consequently provisionally iden- 
tify Buddhabhattaraka as belonging to the family of Aksobhya in the 
east. 

The second monosyllable plzm, connected with Manjuto, is not 
found among the seed syllables associated with this divinity in his 
many SM sddhanas. Any justification of his presence here in the south 
must therefore perforce be ad hoc. Nevertheless, noting that both 
Avalokitesvara and Buddhabhattaraka may, via their bijas, be asso- 
ciated with speech as per above, we may observe that MahjusrT very 
often is depicted carrying a book (pustaka) of the Prajnaparamita^h 
The twelve perfections, pdramitdSy are in fact found in the south of the 
DharmadhatuvagTsvaramandala, as described in the Nispannayoga- 
valT 21 a mandala whose central divinity is Manjughosa*^. This figure 
is, of course, also a form of ManjusrT, and in this mandala displays the 
dharmacakramudrd}'^ and bears the prajndpdramitdpustaka^^ . We shall 
see that these seemingly random associations will prove quite useful. 

There remains the fourth seed syllable dhih associated with Vajra- 
bhlsma. All other occurrences of this bija in the SadhanamEla are 
associated with either Mafijusri or with Prajnaparamita*®. Although 
this by no means directly clarifies the presence of dhih^ one might 
suppose that because the three divinities other than VajrabhTsma 
mentioned in the sddhana may, as explained, be connected with the 
notion of speech, the occurrence of dhih might be indirectly justified 
precisely because its other occurrences in the Sadhanamala are found 


The text begins with: thlim (ms ncLnta sarvvak&ryyasamarthah 

paramaguhyatamah sdrvvakarmmika evdksaro ndma vidydrdjo 'natikramanzyah 
sarvvasattvdndm adhrsyah sarvvasattv&ndm ntangalah sarvvasattvdndm sadha- 
kah sarvvamantrdndm prahhuh sarvvalokdndm %svarah sarvvavittesvardnam 
maitrydtmakah sarvvavidvistanam kdrunikah sarvvajantundm ndsakah sarvva- 
vighndndm | . 

** MahjusrT is often depicted with a Sanskrit manuscript or the Buddhist 
canon, cf. Yoritomi 1990. 327-329. 

Edited and translated into French in Mallmann 1964: 82—96, 229—241 
1’^ In SM 64 - the Dharmasankhasamadhisucakadharmadhatuvaglsvara- 
sadhana — the central divinity is referred to as Mahjusribhattaraka 
1^ See above n 9 

15 manjughoso . <a>stabhujo dvdbhydm dkarmacakramudrah savya%h kryd- 
nabdTiavajrdni vdmaih prajndpdramitdpustakacdpavajraghantd bihhrdnah | 

15 For text loci and discussion of dh%h in the SM and the Tattvasamgraha, 
the fundamental tantra of the yogatantra class, see the forthcoming volume 
provisionally entitled “Studies in Indian and Indo-Indonesian Buddhist Tan- 
tncism” 
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only in association with these two divinities. This rather obtuse ratio- 
cination clearly depends on finding a connection of VajrabhTsma with 
language. If found, this would tend to be conclusive, since the presence 
of this divinity here is the sole attested occurrence, to my knowledge, 
of VajrabhTsma in the Buddhist tantric literature and would, as such, 
require an explanation, the more since unlike divinities heroic figures 
derived from the Indian epics are not common in the Buddhist tantric 
and tantristic literature^'^. Having said this, the explanation is remark- 
ably simple: BhTsma was ‘‘renowned for his continence, wisdom, brav- 
ery, and fidelity to his word”^®. If we note that VajrabhTsma is found 
in the north, the direction of Amoghasiddhi who is the tutelary Tatha- 
gata of the Action-family {karmakula), the fidelity in action to the 
spoken word attributed to Bhisma makes much sense. In short, I 
propose that VajrabhTsma is found here in SM 256 precisely because of 
his faithfulness in deed to his verbal promises and because of his 
concomitant audacity^®. 

As in the first section of the sadhana, the emphasis in the next 
section would seem to be on speech. Reciting one among the four 
hrdayas, the practitioner obtains the ‘condition of the five ahhijua^' 
{pancabhijnata) . Here we have the first difficulty. In Mahay Ena Bud- 
dhism there are five (or six)^^’ standard abhijna^. Associating them 
with the five abhijnas (and these with the four directions of the com- 
pass and the center), and the one explicitly mentioned abhijndjndna, 
as provided in SM 256, we obtain: 


The most obvious other example is the female BhTma (cf Mallmann 
1975 117) As found m the Sarvadurgatiparisodhanamandala described by 
Sarvadurgatiparisodhana-B 254, 20f , she is green in colour and bears a, vajra in 
her right hand and a sword scabbard in her left (hh^rnd sydmavarnd daksitieiia 
vajradharim vdmena khadgaphetakadharini, ’jigs gdon ma Ijan khu g.yas pas rdo 
rje ctn | g. yen pas rol gri phetaka ’dz%n pa’o). The NispannayogavalT reads, as 
Mallmann observes (ib., n 2), -khetaka (for khetaka), this may be corrected on 
the basis of Skorupski’s (1983) edited Sanskrit text and its Tibetan transla- 
tion 

18 Monier-Williams 1899: 758c; the author refers to his Indian Wisdom, 
p 375, and to Religious Thought and Life m India, p. 561-564, neither of 
which was available to me 

*9 A nice example of the latter which is useful here may be found at 
MahSbharata II 62,15 where Bhisma even dares to state that the dharma is 
just what a strong man says it is halavdms tu yaiha dharmaryi loke pasyati 
purusah / sa dharmo dharmavelayam bhavaty abhihitah paraih // . 

20 The sixth, when mentioned, is commonly dsravaksayajnaTia, see Ed- 
GERTON 1953. 50 and Dayal 1932* lOGff 
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divyacaksus 

vdgmitd 

east 

duradarsita 

divyasrotra 

sevocita 

south 

- 

paracittajhdna 

srutidhdritd 

west 

- 

purvanivdsdnusmrti 

asamdnapratibhdnatd 

north 

- 

rddhi 

vijayitd 

center 

- 


Clearly, this table yields nothing much of note useful for understand- 
ing the ahhijfias of SM 256^^ save perhaps that divyacaksus might con- 
ceivably be held to be parallel to duradarsita. Therefore, whatever the 
import of the pancahhijrtata may be in the Sadhanamala text, it is not 
that of a relation to the ‘classical’ set of Mahay ana terms for the 
pancahhij nas . 

As for the fifth item vijayita, ‘the condition of being victorious’, 
preceded as it is by sarvatra vade as palpable precondition, it is, as 
summum of the fivefold series, also associated with speech. Moreover, 
as telos its hypothetical allocation above to the center makes sense, all 
the more as the term vddin, ‘one who proclaims (the doctrine, learn- 
ing)’, is especially said of the Buddha (Edgerton 1963: 476). There- 
fore, it may be proposed that this fifth term, pertaining to an unnamed 
divinity in the center, may be separated from the remaining four. 

As for these four, the term vdgmitd plainly means ‘the condition of 
being eloquent’. It is also evident that with the possible exception of 
the second SM item sevocitd, all five of items end with the abstract 
suffix Consequently, the form sevoci^ being meaningless, the 

reading sevocita is in all likelihood corrupt. 


21 A very nice example of these standard a6^i^nas in a tantra is supplied by 
GST XII 53(/54)-58(/59): gangavalukasaman huddhams trivajralayasamsthitan 
/ pasyate caksurvajrer^ svahastaiham yathdmalam // 53// gangdvalukasamaih 
ksetraih ye sabddh sampraktrtitdh / srnoty abhijndvasatah srotrastham iva sarvat- 
ah //54// gangdvalukasamaih ksetraih kayavakcittalaksanam / sa vetti sarvasatt- 
vdndrn cittdkhyarn ndtakodhhavam //55// gan^dvdlukasamaih kalpaih sanisd- 
rasthitisambhavam | purvanivdsasamayam dinatrayam iva smaret //56// 
gangdvalukasamaih kdryaih buddhameghadyalarnkrtaih / gangavalukasaman 
kalpdn sphared drdhdgravajriTmh //57// ity dha bhagavdn sa maydhhijnah | 
vajracaksur vajrasrotram vajracittam vajranivdsarn (GST2/3 vajravdnT; GSTl 
vajrapdni) vajrarddhis ceti | buddhdbhijridrthasamsiddhau buddhakayasamo 
bhavet //58// The reading vajranivasam is supported by most manuscripts 
cited in GST 1/3. Given the fit with the remaining abhijndB, I am at a loss to 
explain why it has not been adopted, unless this listing of the supranormal 
powers has gone unrecognized 

22 In theory, a nominative singular of the agent suffix ~tr is possible. 
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Retaining the motivation of connecting the term to speech and 
holding onto the suffix -ta, the simplest emendation would be to *sevo- 
citata. This might be taken to mean ‘the condition of being fit (or: 
suitable) for the service’. The difficulty with this is that the term in 
question is an abhijnd or supranormal power appertaining to the prac- 
titioner: being fit for a service cannot be reasonably regarded as a 
supranormal power^^. 

A solution to this quandary may perhaps be sought via the item 
sevd. This is a technical term of the Buddhist tantras. According to 
Mkhas grub rje^^, sevd, ‘service’ (bsnen pa), is related to recitation 
ijapa). A fourfold classification of sevd is known to the anuttarayoga 
class Guhyasamaja -■ sevd, upasddhana, sddhana, and mahdsddhana^^ . 
The anuttarayoga class Hevajratantra (I 2,22) is also aware of a piir- 
vasevd, that is, a preliminary worship or service. In this tantra and its 
commentary, Kanha’s Yogaratnamala, as well as in the Samvaroda- 
yatantra, purvasevd is also connected with ^ecitation^*^ 

The reason for this digression is a passus in the yogatantra class 
Sarvadurgatiparisodhana where we find a seeming discrepancy be- 
tween the Sanskrit (of SDP-B), its Tibetan translation, the Tibetan of 
SDP-A (no Sanskrit available), and the version of SDP-A retained in 
Vajravarman’s commentary on this tantra^"^. The context is that the 
pupils, having thrown flowers and having been made to look into the 
mandala, are consecrated with water taken from vases blessed by 
mantras, SDP-B 210,31-33, followed by its Tibetan (21 1,35-39), SDP- 
A 348,17—20, and Vajravarman 169d6f. read: 

tatah sarvam pradadydt tad devdndrn tu yathepsitam / 
laksam ekam dvilaksam vd krtvd sevdprarocitam / 
sddhayet sddhakas tesdm Isvarddisurottamdn / 


Another possibility, although requiring the emendation of one, and the 
addition of another, aksara is *sevoccitatd, construed as sevd-itccita-td, where 
uccita would be a hypothetical Middle Indie form with suffix -ita (cf HinCbkr 
1986: 197 [§493]) from uccati, itself attested as a Buddhist Hybrid (Middle 
Indie) form of wyaie (Edgerton 1953: 118). This might be rendered as ‘the 
condition of having spoken in the service’. The difficulty is that this appears 
pleonastic, since a ‘service’ or ‘worship’ without words is, unlike a wordless 
meditative-production (bhdvand), scarcely conceivable in Indian contexts. 

2“^ Lessing - Wayman 1960: 167, 200n. 36. 

25 See Wayman 1977: 155f . 

26 See Nihom 1987: 78n. 12. 

2*7 The Sarvadurgatiparisodhana is available in two versions. A Sanskrit 
text is available for SDP-B. For SDP-A, the only version for which canonical 
commentaries exist (in vol. 76 of the Peking edition of the Buddhist canon), 
no text in Sanskrit has apparently survived A table comparing the contents 
of the two versions is provided by Skorupski 1983: xviii-xxiii. 
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de nas lha rnams gait *dod jpa*i // dnos grub rab tu sbyin par by a // 
'hum phrag gcig gam 'hum 'phrag gnis // 

snort du bsnen pa byas nas ni jj 
dban phyug la sogs lha mchog ni // de rnams sgruh pa po yis 'grub // 

de nas lha rnams gan dga ' ha 'i // dnos grub rab tu sbyin par by a // 
'bum g[c]ig gam ni 'hum gnis sam // dan po bsnen pa byas nas kyan // 
dban phyug la sogs lha mchog rnams // 

de dag sgrub pas hsgruh hya ste // 

de nas lha rnams gah dga' ha // dnos grub rtag^^ tu sbyin par hya // 
'bum gcig gam ni 'bum gnis sam // dan po bsnen pa byas kyan // 
dban phyug la sogs lha mchog rnams // rah tu 'dod pas hsgrub bya ste I I 

‘Then he should present alP® as is desired to the gods. Having effected 
that praised by (or: in) the service (that is, the mantras) one hundred 
thousand or two hundred thousand times, the practitioner^^ should 
effectively -produce the highest gods beginning with Isvara^^ for them 
(the disciples). 

28 This variant is not noted by Skorupski. What appears to have occured 
is that for the second quarter of the preceding SDP-A verse - mig dbye nas m 
hstan par bya - he recorded the Vajravarman variant brtag par (1983: 348n. 
217). This IS a mistake: Vajravarman reads as printed in SDP-A; the variant 
IS really found one verse down, as (gru)b rtag {tu). This results in. ‘Then he 
should ever present that accomplished to the gods’. 

2» All Tibetan versions (dnos grub) imply ^siddhajim 

Not reflected in Sanskrit or the remaining Tibetan versions, Vajra- 
varman’s rab tu 'dod pa can hardly represent Sanskrit sddhaka, the practition- 
er It might reflect ^prepsita^ ‘he desirous of obtaining [success]’ This would 
seem to refer back to dtios grub of the previous verse 

8* The mandala in question has as central divinity Trailokyasamgraha, 
surrounded by Isvara (east), Indra (south), Brahma (west) and Cakrapani 
(north), cf SDP-B 210,16—19. mandalam purvaval likhed madhye trailokya- 
samgraham / tasydgrato likhed viram %svararn sulapdnim / prsthato vilikhed 
brahmdnam vdmatas cakrapdnim / daksinena likhed indrarn svamudrakaracik- 
nitam /. 

82 Compare Skorupski’s translation (1983: 62): “He should grant that 
perfect rite which is delightful to the gods. Making a pleasing veneration one 
hundred thousand times or two hundred thousand times the coercer should 
coerce for them Isvara and other gods, the very highest ones, ...” Skorupski 
seems to understand sarvam . . . tad . . . yathepsitam / as object of pradadyat and 
with the meaning of ‘a rite’. This is, however, seemingly made difficult by the 
Tibetan reflex for sarvam, dnos grub, which can hardly mean ‘rite’ In context, 
this "^siddha means ‘that accomplished (by him)’. ‘Then he should present that 
accomplished (by himself) as desired to the gods’. The sentence simply means 
that the hierophant should (mentally) offer the gods (of the mandala) what- 
ever they want He then continues to effectively -produce them, having recited 
the mantras of the *(purva)sevd 
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All three Tibetan versions read ^purvaseva for sevaprarocita. Since 
text instances of purvasevd are also seemingly inevitably connected 
with mantra recitation, the sevd of sevaprarocita may be so under- 
stood and we may propose that sevocitd in SM 256 should be accord- 
ingly emended to *sevaprarocitatd^, and that it in turn should be 
rendered as 'the condition of having been praised by (the mantras of) 
a (preliminary) service’. 

The third item, i.e. srutidhdritd, also supplies problems. °dhdri-ta 
means 'the condition of keeping in memory’. However, sruti, with the 
usual meaning of 'sacred knowledge, the Veda’ is seemingly inappro- 
priate, On the other hand, while sruta is attested with the meaning 
“the (Buddhist) holy word” and srutddhdra with the meaning “holding 
fast (retaining in their minds) the sacred word” (Edgerton 1953: 536), 
this does not seem to be the case for sruti in Buddhist texts. Unless one 
postulates that sruti here is an error for sruia or that sruti is a synonym 
for sruta as the Word of the Buddha, we must assume that it means 
nothing but speech which has been heard and which is remembered. 

The fourth item, asamdnapratihhdnatd, we have assigned to the 
north, pratihhdna is the fourth of the four pratisamvids^^ , and would 
especially seem to refer to ‘uncommon audacity in speech’. This jibes 
well with the qualities attributed to VajrabhTsma above. Because the 
pratisarnvids are associated with linguistic propaganda (Dayal 1932: 
261), the following table becomes useful: 



abhijnd 

pratisamvid 

divinity 

east 

vdgmitd 

dharma 

Buddhabhattaraka 

south 

sevdprarocitatd 

artha 

ManjusrT 

west 

srutidhdritd 

mrukti 

Avalokitesvara 

north 

asamdnapratihhdnatd 

pratihhdna 

Vaj labhTsma 

center 

vijayitd 

- 



So, too, Vajravarman’s comment on this passage (169e2— 4) deladanpor 
me thog gan la hahs pa "i lha'am ran gait la mos pa z lha hsgruh par bya ba phyir 
slob dpon des slob ma la de dag ci Itar sgrub pa ’i thahs sbyin par bya ba || 'hum 
gc%g gam ni "hum gnis sam | dan por hsnen pa byas nas kyan zes gsuns pa ste | de 
la ran gi gnas sam gnas yid du "on ha rnams su lha gan "dod pa "i gzugs bris la | 
mchod pa dan gtor ma byas te | bcom Idan "das dpal phyag na rdo rje dhan por gsol 
nas mchod dan skyabs su gsol ba byas nas | de dag gi snin po "bum phrag gctg gam 
gnis hzlas pas bya ba nid do \\. The text continues with the relevant mantras, 

3** A reading *sevdrocitatd, although more conservative, is unlikely inas- 
much as the form *rocita appears unattested. 

35 For references see Edgerton 1953 370; further, Dayal 1932. 265-267. 
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From this perspective the practice of mantric recitation of the 
heart mantras of SM 256 spans the acquisition of the four pratisarrwids 
- commonly considered as part of the requisite instrumentarium of 
a hodhisattva on the level of the ninth or sadhumati hodhisattvabhurm. 
On this level, the hodhisattva is especially protected by dharinis^^. 
Having attained to these four powers^"^, the practitioner, we may 
propose, now achieves their culmination with the ‘state of being in 
possession of victory’ {vijayita). This presumptively is on the tenth 
and final hhumi. 

Superficially this analysis clarifies why no central deity is men- 
tioned by the sadhana: he is the practitioner himself. But this is the 
essential nature of all mandalas. Consequently, the mandala depicted 
in the sadhana is fundamentally aberrant and this in turn behooves 
clarification. 

We may attempt this hy returning to the comment above noting 
that the twelve pdramita^ are to be found in the south of the Dharma- 
dhatuvaglsvaramandala. To be more precise, they are located in the 
south of the second circle of this man^la^^. And behold, in the four 
cardinal directions of this circle we find the four pratisamvid^^ , More- 
over, this is the only occurrence of these personified (and female) 
powers in any mandala of the collections found in the Nispanna- 
yogavalT or, for that matter, in the Sadhanamala where they are not 
found at all.'^^ Consequently, we might identify the ‘incomplete’ man- 
dala of SM 256 as a peculiar variety of a mandalaic system of which the 
second circle of the Dharmadhatuvaglsvaramandala is also a precip- 
itate. To my knowledge, no other examples of such partial mandalas 
are attested in the secondary literature. Nor is it at all obvious wheth- 
er the mandala of SM 256 should be regarded as a development or 


See Dayal 1932 277, 282, 291 

37 According to the Lalitavistara 287,10, they endow power {bala) on a 
hodhisattva, while the Dasabodhisattvabhumi enjoins the especial cultivation 
of the balapdramitd on this ninth level (Dayal 1932 262, 291) 

38 NispannayogavalT 21 : daksinasydm dvadasaparamita dvibhujdh savyena 
ctntdmanidhvajam vdmena svasvacihnadhardh. The text continues with a sepa- 
rate description of each (see Mallmann 1964: 85) 

3^ purvadvdre dharmapratisamvit s%taraktd vajrdnkusapdsahhrd bhujadva- 
yd I daksine Wthapratisamvit marakatavarnd savyetarabhujdhhydni ratna- 
pdsahhrt | pascime mruktipratisamvit raktd baddhapadmdntasrnkhalabhrd bhu- 
jadvayd \ uttare pratihhdnapratisamvtt marakatasydmd trisUcikavajrdnkita- 
ghantdvyagrakaradvayd | , cf. Mallmann 1964* 87, 173. 

They are also absent from Kuladatta’s Kriyasamgraha (Mallmann 
1964 166). The pratisamvids are, however, mentioned by SDP-B 144,3 in 
connection with the ‘Pujamegha’ mantra mentioning prajndpdramitd and as- 
sociated with the dhupamudra. The goddess Dhupa, one of the four goddesses 
of the offerings, is further associated in this SDP-B mandala with the south 
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precursor of this well known but much understudied Dharmadha- 
tu V agis varamandala . 

How peculiar SM 256 is becomes evident upon noting that it seems 
as if the ‘level’ or the ‘status’ of the four divinities decreases as one 
proceeds in a clockwise direction. Starting with Buddhabhattaraka 
who is clearly a ‘higher’ divinity, one then finds Manjusri, also known 
as a central divinity in various mandala&, but not quite always, it is 
fair to say, as the Lord Buddha himself. Proceeding to Arya Avaloki- 
tesvara, primarily known as a bodhisattva, one finally arrives at Vajra- 
bhisma, a figure completely unknown in the pantheon and palpably 
derived from the heroic figure in the Hindu epic. 

Moreover, a progression, but reversed, might be discerned for the 
abhijnas as well, although this is less certain. Starting with a plain and 
simple eloquence {vagmitd) in the east, one arrives at an uncommonly 
audacious speech {asamdnapratihhdnatd) . Further, if this last has 
merit, then as ever starting in the east and proceeding in a clockwise 
direction, the ‘highest’ male figure, Buddhabhattaraka, is associated 
with the ‘lowest’ female figure, vagmitd / dharmapratisamvid, and the 
‘lowest’ male divinity, VajrabhTsma, with the ‘highest’ female, asa~ 
mdnapratibhdnatd / pratibhdnapratisamvid. Curiouser and curiouser 

Lastly, in the third and final section of this brief sddhana, the five 
powers (abhijnd) subsequent upon the practice of mantra recitation 
now would appear to be correlated with five gnoses (jndna),^^ resulting 
from meditation on the sound of the heart syllables. For reasons which 
will appear, it is regrettable that only the first of these, duradan^ita, is 
explicitly mentioned. To this we shall return. But first a translation of 
SM 256. 


SAdhanamAlA 256: Translation 

thlim is the heart [mantra] of Lord Buddha, plvm is the heart [mantra] 
of Manjusri. hrth is the heart \mantr(x\ of the noble Avalcikitesvara. 
dhih is the heart [mantra] of VajrabhTsma. 

For those (practitioners) reciting any one heart [mantra] among these 
four heart [mantra^]^ executing conjunction with the respective deities 
of each [heart mantra] (in turn)**^, the condition of the five supernormal 

That is, I understand pratisidhyati^ ‘obtain respectively (or succes- 
sively)*, to have a distributive sense with reference to the gnoses (.s*ic*) of the 
supranormal powers {^abhijridjndnam) prati+sidh and nominal derivations 
are apparently unattested elsewhere 

^2 I understand the sddhana to mean that taking japamantra the hrda- 
ya appropriate to whatever kula one belongs, the practitioner must yet yo- 
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powers — (1) the condition of eloquence, (2) the condition of having 
been praised by {mantras) in the (preliminary) service, (3) the condi- 
tion of holding speech in memory^^, (4) the condition of uncommon 
audacity [in speech] and, (finally,) always proclaiming [the doctrine], 
(5) the condition of one victorious - obtains with [but] slight effort/ 
For those meditating in the middle of the moon circle in the heart on 
any one syllable [of the four] heart mantras which has a body consisting 
solely of speech,^ the [respective] gnosis of the supranormal powers 
beginning with the state of possession of farsightedness obtains. 

Although all too much remains to be understood, what remains to 
be explained is the presence of the term duradarsita. This term appar- 
ently is unattested elsewhere in Buddhist tantristic texts as a technical 
term. On the other hand, duradarsin has been recorded for epic etc. Its 
evident, and perfectly ordinary, meaning is ‘seeing from afar’^^. For an 
example of an apparent mixture of a ‘secular' and religious meaning 
for dura plus a form of drs, we must travel to fourteenth century late 
medieval Java and consult the explicitly Buddhist, and Old Javanese, 
poem Sutasoma written by mpu Tantular^*^. The context is that the 
king has announced a decision not to go to war. The vizier {san apatih) 
does not concur (SS 116,2): 

nahan tin ira san narendra sumuhur san apatih atiwXra kottama 
prahhunku parameswaranku kita hhupati pati nikan jagat kaheh 
kenoh sahana san narendra r%n apan luputa rin panuwd nrpeswara 
apan sakala huddhamurtti sivamiirtti kita parama dUra ddrssana 


gicly join himself to all four divinities starting with Buddhabhattaraka This 
then echoes the question, not unknown in the yogatantras, of whether there 
are mandalas of each kula in the nvahdmandalas of each of the four Buddha 
families As for the expression svakasvakadevatdyogam, compare GST XVIII 
7 If.: pdlanam sarvavajrais tu mantracaryeti kathyate / svakasvakasvabhdvan tu 
vicdrya manasd hrdi //lljl japam tu srstisarnhdram mantrain uccdrya hhedatah 
I visvavajrdtmakdn huddh^n jndriabXjeTia sarrikaret //72// 

^3 niruktipratisanivid is, in the Mahayanasutralamkara (139) “the knowl- 
edge of the different languages that are spoken in different countries” (Dayal 
1932* 265) 

^ The distinction seems to be that of recitation of a mantra (that is, jdpa) 
and meditation on the sound (dhydna) Meditation on the visual form of a 
mantra is also known; cf. Lessing - Wayman 1980: 186-189 

45 See PW III/719: “in die Feme sehend, einen weiten Blick habend” 

45 This poem (Santoso 1975), and the Old Javanese Kunjarakarnadhar- 
makathana (edited by A. Teeuw and S O Robson, Kuhjarakarnadharma- 
kathana Liberation through the Law of the Buddha. Leiden 1981), is a mine 
of information on Buddhist tantricism in Indonesia and also contains much 
material which may be used to no mean benefit in the study of the tantra in 
India. 
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‘Thus spoke the king. The vizier, supremely heroic, answered: 

“Your Majesty! My Lord Who are Supreme {parameswaray You are 
the lord of the earth, the lord of the entire world. 

‘Tt is entirely fitting that the king not be forgetful of the (uninhibited) 
freedom (of action)^^ of the lord of men. 

“For You are the material form of Buddha, the form of Siva, Who are 
supremely far-seeing.”’^® 

In order to understand this verse a very brief description of the hero 
of the story of the Sutasoma is in order. The king is the former prince of 
Hastina, a veritable incarnation of the Jina (singih yan jinamurtti 
[3,7a], kita yan jinamurtti sdksat [11,1a], sakyamuni mandadi ri sira 
wisesa dewata [17,5c], sira tuhu yanhuddha sakala [59,7a], etc.), who as 
prince had left the palace so as to avoid marriage and the succession in 
favor of following the observances of the Mahay ana {kinenep nira 
tulusa mahayanabrata [25.3d]). Eventually, of course, he relents (54, 7f.), 
marries (79,8), and follows his father as king (92,2c), which is the state 
of affairs here. However, even as prince he is also the material form of 
Iswara {sakaleswara [17,4d], darssaniya sakaleswara [92,2b]) and the 
lord of the god of passion {ratu ni dewa nin riman [48,la]).^^ 

Returning to the verse cited, the salient feature here is not that it is 
possible to understand paramaduradarssana as merely the (secular) 
farsightedness or perspicacity of the king. This meaning is as such 
scarcely refutable, if, indeed, any action of a king in the range of Indie 
cultures may be deemed secular. Of more importance are the implica- 
tions of the variant reading for the fourth quarter verse found in 
sources A, C and apan sakala huddhamUrtti kita tatwa nika parama 


panuwd is derived from {h)uwd^ “loose, free, getting away, escaping, 
unrestrained, uninhibited, moving freely” (Zoetmulder 1982' 647) In con- 
text, this fact of uninhibition of the king must refer to the royal prerogative, 
that IS, the king’s freedom of action, in this case to decide not to go to war 
*^8 Compare Santoso’s translation: “Thus spoke the king The prime-min- 
ister heroically and excellently replied: ‘My lord, my king, you are the ruler of 
the entire world, what you said is entirely true, nothing is wrong, Since you 
are an incarnation of Buddha who is the Supreme Truth, far and away 
without equal (1975 480). 

There are many other identifications to be found in SS In canto 52 in 
particular, the prince reveals himself as Wairocana (52,12a) and is lauded by 
the remaining Tathagatas beginning with Aksobhya In canto 53 he is further 
identified as Parameswara, Prttanjali, WSgTswara (’), Smaratattwa and Na- 
thagiri. However, above all the poem regards him as an incarnation of the 
Buddha and of 6iva. 

The remaining mss. B, D, E, F, H, I, and J and Zoetmueder 1982 435 
read as cited above The variant of the remaining three mss is the version 
adopted by Santoso, perhaps because he had announced the intention to fur- 
nish an edited text of source A 
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dura darssana ‘For You are the material form of Buddha, the essence of 
supreme farsightedness’. That is to say: the remaining eight manu- 
scripts have the somewhat more difficult reading huddhamurtti siva- 
murtti ... It is more difficult because the opponent of the king is 
Porusada, and he too is manifestly Parameswara (sdJcsdt hyan para- 
meswara [114,1a]) and manifestly has the form of Kala {saksat kala 
mamurtti [114,3b], mahdkdlarudragnirupa [117,3b], mahdrudramurtti 
[135,4e], etc.) . But this is exactly the gist of the matter: at the climax of 
the ensuing battle the sages, reciting Vedic mantras, arrive and address 
Porusada in words which are simultaneously the acme of the poem and 
the best known of all statements in Old Javanese (139,4cd-5)®h 

durdn wenanta juga pan ratu buddhajanma 
hyaii huddha tan pahi lawan siwa rdjadewa 
rwdneka dhatu winuwus wara huddha wiswa 
hhinneki rakwa rin apan kina parwanosen 
mankd njinatwa kalawan siwatatwa tungal 
hhinneka tungal ika tan hana dharm/ma manrwa 
‘Far from that you are capable [of victory] at all, for the king is 
Buddha born. 

‘The Holy Buddha is not different from 6iva, the king of the gods. 
‘[As] two, not one element, are the excellent Buddha and Wiswa®^ 
famous. 

‘Separate are these, it is said, whence it is fitting that they be a 
dichotomy®^ indeed. 

‘[But] likewise Jinahood and the Truth of 6iwa are one.®** 

‘They are separate. They are one. There is no bifurcated Dharma.’®® 


The phrase hhinneka tungal ika (5d) is the motto of the Republic of 
Indonesia. 

5^ As noted by Zoetmulder 1982. 2303, Wiswa “probably for Wiswes- 
wara, a name of 6iwa”; note visvesvaralinga (PW VI/ 1241) 

5^ Note the irrealis parwana. 

5*1 What is identical is Buddhahood and the Truth of Siwa Nowhere do 
we find (and, rashly, nowhere m Old Javanese will one find) that Buddha- 
hood and Siwahood are identical. More exactly, one will not find that Siwa- 
hood IS identical to Buddhahood. - 1 believe it may be advantageous to distin- 
guish between jinatwa (42, 2d) di.ndji7hatatwa (41,1b), as well diBSiwatwa (41,1a 5d, 
42,2bc) and siwatatwa (42, Id). This, on an other occasion, could aid in unrav- 
eling the relationship between 6aivism and Buddhism m classical Java On the 
other hand, Ensink (1974* 219ff. and 1978. 182f ), Santoso (see infra n 55), 
and SoEBADio (1971 117n 2, 133n 22) do not make this distinction The 

matter deserves close investigation, especially in the light of the syncretistic 
nature of many mandalas assigned to the Buddhist yogatantra class 

55 Santoso (1975: 578) translates* “It is impossible for you to succeed, 
because [although] he is a king, he is an incarnation of Buddha, And there is 
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The point I should like to make here is that this quotation indicates 
that the king of Hastina, Sutasoma, may be regarded as both Buddha 
and Siva. This was already suggested by the various epithets cited 
above. On the other hand, recognition of this within the context of the 
story itself clearly might have resulted in difficulties for later Javanese 
and Balinese readers, whence the alternative reading which omits the 
epithet siwamurtti at 11 6, 2d. Restoring this in concord with the major- 
ity of manuscripts whose readings are available in Santoso’s edition, 
however, allows us to reason that the attribute duradarsana at 1 16,2b 
need not be ‘Buddhistic’. This is important, for the Wrhaspatitattwa, 
a 6aiva philosophical text consisting of Sanskrit verses and an Old 
Javanese commentary^^, at 14,12 is acquainted with duradarsana as a 
terminus technicus of a 6aivite philosophy''^’. Hence, we may regard the 
emendation deleting sivamurtti etc. in the Sutasoma as an attempt to 
enforce a non-^aivite interpretation of duradarsana. 

As ZiESENiss (1958. 75) observes, the three gur^^ of Sadasiva men- 
tioned in the Wrhaspatitattva are characteristics of the jndnasakti of 
the divinity of the Pasupatas. This can not assist us with the passus of 
SM 256 since in this text duradarsita is the first of five jfidna^. How- 
ever, a group of five attributes may be found in the earliest of Pa^u- 
pata texts, namely in Pasupatasutra I 21f. referring to the accom- 
plishments of a yogic practitioner (i. e. a siddha). These read dUra- 
darsanasravaimmananavijndndni cdsya pravartante and sarvajnatd 
respectively. Clearly, as in SM 256, the four subsidiary powers are 
separated from the final one, which is, in the Pasupatasutra, omnis- 
cience.®® If we now tabulate the five abhijnd^ of the Sadhanamala with 


no difference between god Buddha and god Siwa, the king of gods It is said 
that the well-known Buddha and Siwa are two different substances They are 
indeed different, yet how is it possible to recognize their difference in a glance, 
Since the Truth of Jina and the Truth of Siwa is one They are indeed dif- 
ferent, but they are of the same kind, as there is no divisions in Truth” 

This text has been studied, in a posthumous full-length work, by Zieme- 
Niss 1958 

See WT ad v. 14 (utaprotan jagad idam svoena paramesind | utam vydp- 
tam iti proktam protafi ca manisUtravat //) nahan ikanan guna r% sira \ durasra- 
wana \ durasarwajrUi ta sira | duradarsana ta sira \ durasrawatuz naranya 
rumeno i sahda madoh maparek \ durasarwajnana naranya wruh ry ambek nin 
madoh maparek | duradarsana naranya turnon in adoh aparek \ 

In the Sarvadarsanasamgraha (AnandS-srama ed , p. 62,13ff.) these five 
items are situated as follows: there are two kinds of ‘end to misery’ (duh- 
khdnta), viz. selfless (andtmaka) and with a self (sdtmaka). The selfless variety 
has the form of an exceeding separation from all ills (andtmakah sarvaduhkhd- 
ndm atyantocchedarUpah) The one with form is a mastery (aisvarya) which 
has the charcteristic of the drkkriydsakti and is fivefold, divided according to 
its external object into darsana, sravana, manana, vijndna and sarvajndnatva, 
which is the power of mind {dhUakti). 
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the five powers of a successful practitioner of the Pasupatasutra, we 
obtain: 


vdgmitd 

duradarsana 

se vdprarocitatd 

durasrava na®® 

srutidharitd 

duramanana 

asamdnapratihhdnatd 

duravtjndna 

vij ndnavijayitd 

sarvajnatd 


A rigid interpretation of this table is fruitless and, of course, dangerous 
in the absence of textual support. Nevertheless, scholarship without 
risk is demeaning to the would-be scholar. So, with the stipulation that 
the fifth items might easily refer to either Buddha or Siva, (1) elo- 
quence {vdgmitd) is similar to clarity of vision, (2) sevd, interpreted as 
'service, worship’ involves praise, which is heard, (3) sruti, the Veda, is 
remembered and lastly, (4) an uncommon brilliance or intelligence 
{pratibhdna) is clearly cognition.®^ 

So interpreted, the first four abhijnds are clearly not ‘Buddhist’ 
and cannot be reconciled in any easily acceptable way with the four 
pratisamvids. This is precisely the point. I should like to hold that 
Sadhanamala 256 reflects a conscious and successful effort on the part 
of the unknown author to amalgamate features of both the Dharma- 
dhatuvagTsvaramandala system and Pasupatasutra terminology. At 
the same time, asking ourselves whether the author was ‘Buddhist’, 
this question, insofar as it has meaning, would seem to have to be 
answered in the affirmative. The fit, as analyzed above, with known 
elements of Buddhism and Buddhist tantricism appears greater than 
any homology with known features of the Pasupata Saivas. In fact, if 
one accepts that SM 256 is such a synthetic text, then that a central 
deity is unmentioned and that the Lord Buddha, Buddhabhattaraka, 
is, in the east, the first among four equals, suggests that explicitly 
stating that Siva is the missing central deity of this mandala may have 
been one step too far for such a putatively nominal Buddhist author 


Kaundmya’s Pancarthabhasya ad PS I 21 makes clear that dura is 
meant to refer to all four powers' darsanadis-v ddhikdriko ’tra durasabdo draa- 
tavyah (p 42, 5f.) 

It must be noted that these ruminations bear no resemblance at all to 
the discussions of PS I 21 by the Bhasya, the Sarvadarsanasamgraha, or the 
RatnatTka on the Ganakarikas 
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SOME OBSERVATIONS ON DAYANANDA SARASYATI’S 
CONCEPTION OF THE VEDA 


By George Chemparaihy , Utrecht 


In the wake of the impact of Western thought introduced into 
India after the establishment of the British rule and the foundation of 
the first universities on the British model, there arose several move- 
ments of religious and social reforms in the Hinduism of nineteenth- 
century India. On the religious side, these movements were marked by 
an opposition to idolatry and by a tendency to monotheism. Looked at 
from the social perspective, they were against social injustice, especial- 
ly those arising from the position of women and the members of the 
lower castes. One of such reform movements was the Arya Samaj, 
founded on April 10, 1875 by a Brahmin samnyasin from Gujarat, 
known by his monastic name of Dayananda Sarasvatl (1824-1883). 

Born of Brahmin parents in 1824 in the village of Tahkara in the 
state of Gujarat, MulajT or Mulsahkar, as he was known in his village, 
had learnt by heart much of the Vedas by the age of fourteen. Leaving 
his ancestral home secretly, probably at the age of twenty- two, in 
order to escape a marriage arranged for him by his parents, he spent 
about fifteen years wandering along the length and breadth of India in 
search of a good teacher. During this period he joined the Sarasvatl 
order of monks, one of the monastic orders founded by the great 
Advaita teacher Sahkaracarya, adopting the name of Dayananda, and 
thereafter came to be known as Dayananda Sarasvatl. Dissatisfied 
with the Advaita teachings of the essential identity of the individual 
soul with the absolute Brahman and of the purely phenomenal nature 
of the external world, Dayananda continued his search for a preceptor, 
whose teachings would be more in line with his own convictions, espe- 
cially of a personal God and the reality of the physical world. He found 
such' a preceptor in the person of the blind SvamT Virajananda of 
Mathura, 

During his years of wandering as a monk Dayananda had been a 
critical observer. He was dismayed at the numerous superstitious be- 
liefs and practices that had crept into the Hinduism of his day, and he 
had lost all faith in the worship of images and idols. SvamT Viraja- 
nanda shared the same views and found in Dayananda a kindred soul, 
a man versed in the Vedas, eloquent in preaching, indomitable in 


WZKS 38 (1994) 231-250 
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discussions, and a good organizer. It is said that Dayananda received 
from his new master the special mission of bringing back Hinduism to 
its primal purity, as it can be traced in the ancient religious texts of 
Hinduism, namely the Vedas, by cleansing it of all post-Vedic accre- 
tions and incrustations that had disfigured its true form. The basic 
means to bring about such a reform was believed to be a “return to the 
Vedas”. Equipped with a thorough knowledge of the Vedic texts, 
together with that of the subsidiary sciences of the Veda (especially 
etymology and grammar), and conversant with the ancient views of 
the six classical schools (darsana) of Hindu thought, Dayananda set 
about his work of reform by re-interpreting the Vedic texts in such a 
way as to present Hinduism as a monotheistic religion, purged of all 
forms of polytheism and idolatry. In order to achieve this end he had 
to repudiate certain traditional conceptions on the nature of the Veda 
and to interpret the Vedic texts in such a way as to make them suit his 
own ideas. ^ 

The founder of the Arya Samaj was a prolific writer. He is probably 
best known for his Hindi work, Satyarth Prakas (= SP), a work in 
fourteen chapters^. Its first ten chapters serve as a sort of catechism of 
the Arya Samaj, while the last four are devoted to an acrimonious 
attack not only on some forms of Hinduism based on Puranas, Tan- 
tras, etc., but also on Materialism, Buddhism, Jainism, Christianity, 
and Islam. The last part of its seventh chapter is devoted to the Veda. 
However, for a proper and deeper understanding of his conception of 
the Veda one should study his commentaries on the Veda. Though he 
had plans to write a commentary on each of the four Vedas*^ pressure 
of missionary activities and premature death prevented him from 
realizing his plans fully. But we do possess from his hands a complete 


1 On the life and work of SvamT Dayananda see Autobiography of Daya- 
nand Saraswati, ed. K C Yadav New Delhi 1976 (2nd revised ed 1978); H O 
Singh, The Life and Teachings of Swami Dayanand Saraswati 2 vols. Lahore 
1903; L L. Rai, The Arya Samaj, An account of its origins, doctrines, and 
activities, with a biographical sketch of the founder, Swami Dayananda 
Saraswati. London 1915; H von Glasenapp, Religiose Reformbewegungen im 
heutigen Indien. Leipzig 1928, p 12—36 (= Ausgewahlte Kleine Schriften 
Wiesbaden 1980, p. 133—156), J N Farquhar, Modern Religious Movements 
in India. London 1929, p. 101-129; J T, F. Jordens, Dayananda SarasvatT 
His Life and Ideas. Bombay 1978, 

2 About the date of its first publication opinions differ according to some, 
in 1874, according to others, in 1875 It has gone through several editions The 
edition used here, and the only one accessible to me, is published by DehatT 
Pustak Bhandar, Delhi sam 2019 (= A D 1962) 

3 In several places of his Rgvedadibhasyabhumika (see infra n 4) he 
refers to his planned commentaries on the four Samhitas (e g 105,5-7; 
365, 17f; 383,3-5 11-13, 393,1-3). 
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commentary on the hymns of the Rgveda, running up to the second 
verse of the sixty-second hymn of the seventh mandala. 

However, what is much more important for studying 
Dayananda’s conception of the Veda is his Rgvedadibhasyabhumika 
(= RBB), which is a general introductory study about the various 
aspects of the Vedas: the nature of the Veda, the texts that consti- 
tute the Vedic canon, the sciences that are annexed to the Vedas — 
either as commentaries or as auxiliaries — for a proper understanding 
of the real meaning of the Veda, the objects (or contents) of the Veda, 
the reliable ancient commentaries of the Veda in contrast to the 
unreliable and erroneous later commentaries, the question as to who 
is entitled to read and study the Veda, and the like; in short, a 
treatment of the diverse topics and problems that are intended to 
lead the reader to a correct understanding of the true meaning 
{satyartha) of the Veda, as he understands it. 

As the author himself confesses in the second benedictory verse at 
the beginning of this work, he began writing this general commentary 
on the Vedas on ‘Sunday, the first day of the bright half of the lunar 
month Bhadrapada in the [Vikrama] era 1933’. Though the first draft 
of the work was finished in three months, Dayananda made correc- 
tions and improvements at least six times, as the extant six different 
manuscripts preserved in the office of the ParopakarinT Sabha in 
Ajmer bear out. Appearing at first in serial numbers, the complete text 
(consisting of thirty -five chapters) was first printed in one volume in 
Vikrama era 1935 (= A.D. 1878). Though several editions have subse- 
quently appeared, the one edited by Pandit Yxjdhisthira MTmAmsaka 
and published by the Sri Ramlal Kapur Trust, Amritsar, 1967 in 
Ajmer is probably the best available edition^. The editor has enriched 
his edition with a number of footnotes (in Sanskrit), which provide 
useful information to the student of the text. 

It was Dayananda’ s intention to make the study of the Veda accessible 
to all sections of Hindus, those conversant with Sanskrit as well as 
those who knew only Hindi, the widest spoken indigenous language of 
India, He therefore employed some Pandits to make a Hindi version of 
the work, and usually both the texts are printed together A compari- 
son of the Hindi version with the original Sanskrit text, however, 
shows that the former is not an exact translation of the latter but a 
more or less free interpretation, with occasional additions, and some- 
times even going against the sense of the original text. 


^ We base our study on this edition. Rgvedadi-bhasya-bhtlmika srTmad- 
Dayanandasarasvatlsvamma nirmita samskrtaryabhAsabhyam samanvita 
panditaYudhisthiramlmamsakena sampAdita [Sri Ramlal Kapur Trust 
Granthamala 34]. Ajmer vi 2024 (= A D 1967). 
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The present contribution is based primarily on RBB, From the 
vast amount of material on Dayananda’s conception of the Veda we 
shall consider here only a few salient features that are essential to his 
view of the Veda. After a few remarks on our author’s conception of 
the Vedic canon (I) we shall consider his views on the nature of the 
Veda (II) and conclude our study with a few words on his interpreta- 
tion of it (III). 


I. Dayananda and the Vedic Canon 

The exponents of the traditional six classical systems (darsana) of 
Hindu thought spoke of the Veda (or 6ruti), and sharply distinguished 
it from the class of religious literature known as Smrti. But no list of 
works that were to be accepted as having the nature of the Veda, or as 
having a superhuman nature or origin, was ever transmitted in their 
schools. It was implicitly admitted that all the texts that could be 
traced back to the Vedic period, and were ‘accepted by the wise / large 
multitude of persons’ {mahdjanaparigrhita) as Veda, constituted the 
Vedic canon. To put it more concretely, all the works that could 
be classed under Samhitas, Brahmanas, and Aranyakas were un- 
questionably accepted as belonging to the Vedic canon, while only a 
few - but unspecified — Upanisads, whose origin undoubtedly goes 
back to the Vedic period (the terminus ad quern of which is set by 
modern Vedic scholars to be around 500 B.C.), and are closely related 
to, or are continuations of, earlier Vedic texts, were numbered among 
the Vedic Upanisads^. In short, the four Samhitas of Rgveda (= RV), 
Yajurveda, Samaveda and Atharvaveda (= AV), together with all 
the Brahmana texts that are attached to them, as well as about a 
dozen of the oldest Upanisads were accepted by the thinkers of the 
classical Hindu systems as belonging to the class of texts called Veda 
or Sruti, and hence as possessing a superhuman nature or origin. In 
fact, while they spoke of Veda or Sruti as a class of texts sui generis 
with a non-human nature, they have never told us which texts 
constitute that class. 

In his endeavour to trace back Hinduism to its earliest roots, 
Daytoanda parts company with all the traditional thinkers in taking 
only the four Samhitas as constituting the canon of the Veda. All 

5 Scholars have tried, applying various criteria, to distinguish the Upa- 
nisads that can be called genuinely “Vedic** from among the large number 
of works that have come down to us under that name, but with no success 
As though to evade the problem of the ‘vedicity’ of the ancient Upanisads, 
modern scholars prefer to speak of the “principal” Upanisads rather than of 
the “Vedic*’ 
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other texts attached to them, whether they be called Brahmanas, 
Aranyakas or Upanisads, do not belong, in his view, to the class of 
the Veda, and they do not have a divine origin, which is essential for 
a text to belong to this class. Instead, they are of human origin, 
composed by the sages (rsi) of old, and are to be counted as commen- 
taries (vydkhydna) on the Samhitas®. No doubt, he quotes from a few 
Brahmanas (apparently having a predilection for the Satapatha 
[= SB]), Aranyakas and Upanisads, but the position he ascribes to 
the Upanisads in particular, in his enumeration of authoritative 
works, is worth noting. 

The authoritative works which he enumerates are mentioned in the 
following order: (1) the four Samhitas together with their 1127 Sakhas 
and commentaries (catvdro veddh sasdkkd vydkhydnasahitdh ) , followed 
by (2) the six Vedahgas (the traditional Siksa, Kalpa, Vyakarana, 
Nirukta, Chandas, and Jyotisa), (3) the four Upavedas (namely, 
Ayur-, Dhanur-, Gandharva- and Arthaveda), and finally (4) what he 
calls vedopanga^. This last class consists of the earliest works of the six 
classical Hindu Systems: PurvamTmamsa, Vaisesika, Nyaya, Yoga, 
Sankhya, and Vedanta. Noteworthy is the fact that only the vSutra- 
texts (including the Sahkhyastitras, which are commonly believed to 
be of a very late origin!) with their earliest available commentaries are 
named. At the tail-end of the list of authoritative works appears the 
name of the Upanisads with the following words: Tn the very same 
manner are to be accepted as updngas [of the Veda] the ten Upanisads, 
namely, Isa, Kena, Katha, Prasna, Mundaka, Mandukya, Taittirlya, 
Aitareya, Chandogya, [and] BrhadEranyaka’.^ 

What is striking in the list of authoritative works mentioned by 
Dayananda is the fact that the Upanisads are mentioned as the very 
last among the works to be accepted as authoritative, even after the 
earliest works of the six Hindu systems. Viewed from the perspective 
of the prominent place given in Hindu tradition to the Upanisads as 
Vedic texts, and when we keep in mind the fundamental importance 
given to them in the development of the Vedantic schools of Hindu 
thought, this degradation or vilification of the Upanisads cannot be 
passed over as an oversight or a point of minor importance. In fact, 
they are not given a separate identity as accorded to the works of the 
six classical Hindu systems, but are, as it were, added up as a sort of 


e Cf. RBB 91,2-5; 98,16; 99,6-101,7; 311,11-315,15 See also SP 191 ,18- 
192,5 

For the list of authoritative works see RBB 311— 3 15, 15 The translated 
passage is on p 314,9f. tathavva isakenahathaprasrmmundahamdindukyataii- 
tiriyaitareyacc^dndogyabrhadaranyakd dasopamsadas copdngam ca grdhydni 
Note that SP 58,24-27 tells us that the study of the above-mentioned ten 
Upanisads should precede the study of the Vedantasutras. 
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appendix to the earliest works of the six systems which are mentio- 
ned as vedo'pangas, by the words ‘in the very same manner’ (tathaiva). 
The reason for the strikingly subordinate position accorded to the 
Upanisads may be sought in the very nature of their central teachings, 
which could not at all be brought into harmony with Dayananda’s 
own conception of God, man, and the external world. The Upanisads 
view the Ultimate Reality as absolutistic and monistic, implying the 
denial of individual identities of human persons, and they look upon 
the external world as having a purely phenomenal reality. By con- 
trast, Dayananda accepts a single personal supreme God as the creator 
of the universe, and affirms the distinct individuality of persons and 
the reality of the external world. A strict monotheistic belief coupled 
with a genuine ethical life, such as he outlined it particularly in SP, 
could not be constructed on the monistic and idealistic underpinnings 
of the Upanisadic thought. 

Another thing that strikes us in his enumeration of the authorita- 
tive works to be accepted by all men is the absence of the Bhaga- 
vadgTta. Although the classical tradition classed this work under the 
category of Smrti texts, it was considered the most holy among them. 
Commented upon by many leading Vedantic thinkers, and read, 
recited, or sung with devotion even by the less philosophically 
trained, the BhagavadgTta can rightly be said to occupy in Hinduism 
the place that the New Testament occupies in Christianity. The 
reason for Dayananda’s apparent disdain for this important Hindu 
religious text may be sought in the fact that the Hindu conception of 
Krsna, the main speaker in the Bhagavadglta, as the incarnation 
{avatara) of Visnu, could not be reconciled with his resolute denial of 
the doctrine of divine incarnation®. In his view, God is not only free 
from body by his very nature, but he cannot have any intrinsic 
association with a material body, as implied in the doctrine of divine 
incarnations. Hence, for him, the Krsna of the Bhagavadglta is not a 
divine incarnation. Moreover, the stories of some of Krsna’s actions, 
such as his dalliance with the gopis as recounted in some Puranas like 
the Bhagavata- and Visnupurana, run counter to the religious senti- 
ments of Dayananda. In fact, he rejects as unauthoritative all the 
Puranas and Upapuranas, traditionally designated as such, and ap- 
plies the name purdna to the Brahmanas®. 

In traditional Hinduism, women and the Sudras were forbidden to 
read or study the Vedas; the Stidras could be punished even for listen- 
ing to the Veda read by another^^. For these persons, who were con- 

^ Of SP 176,1—17711, and also RBB 343, 17f., where it is said that God 
is sarirajanmamaranarahitah. 

« Cf RBB 91,4* 94,11.19; 99,22f.,SP 61,26-62,1. 

Cf Manusmrti IX 18, III 156, IV 99; X 127 
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sidered to lack the necessary ‘qualification’ {adhikara) to read and 
study the Vedas, traditional Hinduism proposed the epics (namely, 
the Ram ay ana and the Mahabharata) and the Puranas as the means 
of knowing their religious duties (dharma) and for attaining the final 
emancipation (moksa). In fact, the Chandogyopanisad (= ChU) even 
designated them as the ‘fifth Veda’ {pancama veda), namely the ‘Veda’ 
meant for those whose sex or class of birth excluded them from the 
reading and the study of the four genuine Vedas together with the 
annexed texts^h But Dayananda, whose religious reforms went hand 
in hand with social reforms, rejected the traditional thought on this 
matter and declared that every human person - male or female, 
belonging to one of the upper classes or to that of the 6udras — 
possesses the ‘qualification’ required to read and study the Vedas^^, 
For this purpose, he re-interprets the theory of classes {varna) in 
terms of good or bad moral qualities of conduct rather than in terms 
of birth^^. 

Although Dayananda has thus widened the circle of the readers of 
the Veda by declaring it accessible to all persons, regardless of their sex 
and birth, he has, on the other hand, considerably narrowed down the 
extent of the texts that are to be accepted as Veda by his declaration 
that only the mantra-i^oYtion^ of the Veda, i. e. the four SamhitEs, 
constitute the Veda. This is in striking contrast to the traditional 
thought according to which not only the Sarnhitas, but also the Brah- 
manas, the Aranyakas and about a dozen Upanisads belonging to the 
Vedic period were accepted as belonging to the Vedic canon. 

Such a standpoint raises the question of Dayananda ’s criterion for 
determining which texts constitute the Veda and which do not. A 
study of his works leads one to the conclusion that such a criterion is 
to be found in a text’s possessing ‘the quality of being spoken/uttered 
by God’ {isvaroktatva) . In his view, the Sarnhitas, and they alone, are 
‘spoken by God’ or are the ‘words of God’. All the other texts, such as 
the Brahmanas, the Aranyakas and the Upanisads, which were tradi- 
tionally believed to form a part of the Veda are, in his eyes, ‘not 
spoken by God’ (anisvarokta) , but are works composed by sages {rsi), 
who are human beings. Such a criterion has a further consequence: 
Since God is absolutely trustworthy (apta) and omniscient (sarvajna). 


The designation “fifth Veda” for Puranas and Itihasas (i. e the epics) 
IS found ChU VII 1,2.4, 2,1; 7,1 The Mahabharata (I 57,74ab) speaks of itself 
as the fifth Veda Later on, Vedantins like Madhva accepted this designation 
for the Puranas and the epics. 

12 cf RBB XXVI 353-356; SP 63,29-65,22 

13 Cf RBB 355,16-356,7 Note that Dayananda quotes Manusmrti X 65 
in support of his view, but he twists the original meaning of this stanza to suit 
his own view 
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his words (which constitute the Veda) must necessarily, and eo ipso, 
be free from all errors (nirbhranta) and contain only what is true. In 
other words, the Veda is true or valid in and by itself {svatahprama- 
nya). By contrast, the Brahmanas and all other texts that are atta- 
ched to the Vedas as Vedahgas, Upavedas, and what he terms vedo- 
pangas (to which are appended the ten Upanisads accepted by him), 
are the works of human beings, and consequently they are not in and 
by themselves valid or free from error. They derive their truth or 
validity 'from another’ (paratahpramdnya) , namely, from their depen- 
dence upon the Veda (vedadhma) and to the extent that they do not 
contradict the Veda (vedavirodha) 

In short, whatever has been spoken or taught by God constitutes the 
Veda and contains infallible truth; by contrast, whatever has been 
composed by men is open to the possibility of error, and its truth or 
validity has to be checked in terms of the absolute truth of the Veda 
The aspect of the Veda as having God himself (and him alone) as its 
author (vedakartr), or being the ‘word of God’ (tsvarokta) is so basic to 
Daytoanda’s conception of the Veda that it calls for a closer examina- 
tion. 


II. The Veda as the Word of God 

In several places of his works Dayananda speaks of God as the 
‘maker/author of the Veda’ {vedakartr) and of the Veda as being ‘spo- 
ken/uttered by God’ (isvarokta), or in terms of analogous expressions. 
Such expressions, reminiscent of the Nyaya-Vaisesika conception of 
the Veda as the ‘word of God’, might make one think that Dayananda 
conceived of the Veda as being non-eternal {anitya) and brought into 
existence (krta, pramta, raeita) by God. But Daytoanda’s conception 
of the Veda is not quite the same. On the one hand, he devotes an 
entire chapter defending the ‘origination of the Veda’ {vedotpattiy^; on 
the other hand, he dedicates another chapter to vindicate the ‘eternity 
of the Veda’ (vedanityatvay^ . He thus attributes to the Veda two 
characteristics, namely, origination and eternity, which seem to 
exclude each other. However, an analysis of the explanations which 
he gives to these apparently contradictory characteristics will serve 
to dispel to some extent the apparent discrepancy involved in such 
formulations about the nature of the Veda. 


14 Cf. RBB 311,1-312,5. 

15 RBB II: 10-30. 

16 RBB III. 31-46 
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Dayananda views the Veda under two different aspects: firstly, in 
as far as it exists in God, and secondly, in as far as it is manifested or 
revealed to men so that they can read and study it. Let us now cast a 
closer look at these two aspects. 

Viewed under the first aspect, the Veda is said to exist in the 
knowledge of God (^aramatma^nanasiha) , as having the nature of the 
knowledge of God (Isvaravidydmaya) , in other words, as one of his 
attributes. On the other hand, all the attributes (guna), actions (har- 
man), and potencies {sdmarthya) of God must necessarily be eternal 
(nitya), not accrued adventitiously, but given innately or by nature 
{svahhavasiddha) , and without beginning (anddi). Since God’s knowl- 
edge is an attribute of his, it too must necessarily be eternal, innate 
and without a beginning. Consequently, the Veda, which has the na- 
ture of God’s knowledge, cannot but be eternal. The eternity of the 
Veda is thus rooted in the eternal nature of divine knowledge, which, 
in its turn, is based on the eternal nature of its substratum, i. e. God. 
Dayananda himself clearly formulates it: 

‘The names, qualities, and actions of a being that exists eternally are 
also eternal because of the eternal nature of their substratum (ddhdra). 
Attributes such as names, qualities, and actions do not at all have a 
continued existence (sthiti) without a substratum, since they depend 
on another [thing, i. e. a substratum, for their existence]. That which 
has no eternal [substratum] does not have these (namely, names, 
qualities, and actions), too, as eternal.’^’ 

A little later, he states: ‘Since the Vedas have [their] origination from 
such a God, whose nature is immutable, who is unborn, beginningless, 
and eternal, who has the potencies of truth in him, it is established 
that they (i. e. the Vedas) possess eternity and true meaning from the 
fact that they exist at all times in his knowledge’^®. In support of this 
theory of the eternity of the Veda, he adduces the view of the gram- 
marians (Panini, Patanjali) as well as of the Mimamsakas, according 
to whom sound or word {sabda) is eternal. 

But the Veda, in as far as it exists only in God as his knowledge, 
remains unknown and inaccessible to man for whom it is destined as 

RBB 43,19f yan nityam vastu vartate tasya ridmagunakarmdny api ni- 
tydni hhavanti | tadadharasya mtyatvdt | naivadhisthanam antara namaguna- 
karmddayo gundh sthitim Icd^hante | tesdm pardsritatvdt | yan nityam ndsti na 
tasyaitdny api nitydni hhavanti | (cf. 43,17f. and 44,15—18) 

*8 RBB 44,16-18. evamhhutasya sada nirvikdrasvarupasyajasyanader n%~ 
tyasya satyasdmarthyasyesvarasya sakdsdd veddnam prddurbhdvdt tasya jtidne 
sadaiva vartamdnatvdt satydrthavattvam nityatvam caitesdm astUi siddham The 
term satyasdmarthya may mean also ‘he whose potencies are [always] realized’, 
but in the context of the term satydrthavattva (denoting the quality of truth of 
the Veda) occurring in the same sentence it has been translated as “who has 
potencies of truth in him” 
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the source of knowledge of his religious and moral duties {dharma). 
Therefore, the Veda has another aspect, namely, in as far as it is 
manifested or revealed (prakaMta) to man and exists in a manner that 
is accessible to him in the form of a book (pustakastha) . The revelation 
of the Veda has its origin in God and is motivated by his supreme 
compassion. Supremely compassionate (paramakdrunika) , and being 
like a father (pitrvat) towards his creatures, moved by supreme pity, 
God undertook to teach the Veda, which was meant for the good of all 
men {paramakrpayd sarvamanusydrtham vedopadesam upacakrey^. 

Such a thesis, however, was not without some problems. If God 
were to teach men the Veda, as ordinary teachers do, by oral instruc- 
tion, he would stand in need of a body which would enable him to 
possess the vocal organs that are needed in order to pronounce the 
words of the Veda. On the other hand, were he to teach men by writing 
down the Veda, he would require not only a body which would provide 
him with a hand, but also writing materials such as paper, pen, ink, 
etc. But since God is devoid of a body, both these possibilities of his 
teaching the Veda are excluded. 

Faced with such a problem, but unwilling to go against the exigen- 
cies of logical reasoning, the Nyaya-Vaisesika thinkers of old had 
accepted that, for the purpose of teaching the Veda to the newly 
created human beings at the time of every new creation, God takes up 
a body; for, they argued, when a certain effect necessarily requires a 
cause for its origination, that cause must be presumed so that the 
effect could come into being. Hence, since the Veda was accepted to be 
taught directly by God himself by vocal utterance or speech, the 
Nyaya-Vaisesikas were bound to concede that God “assumes” a body 
temporarily for the specific purpose of teaching the Veda at the be- 
ginning of every creation. 

Such an explanation of how God teaches the Veda to men was quite 
unacceptable to Dayananda, who was averse to admit in God even the 
semblance of a body, even if it was “assumed” only temporarily. 
Hence he had to resort to other explanations that were in consonance 
with his own conception of the nature of God. 

In answering the problem as to how a bodiless {niravayava, lit. ‘not 
possessing bodily organs*) God teaches the Veda to the first human 
beings, he gives a first explanation by invoking the omnipotence of 
God. In his view, an omnipotent agent is able to act and produce 
effects even without the help of any other co-operating cause. Hence, 
even though human beings like us, who are not omnipotent, stand in 
need of a body furnished with efficient organs of speech in order to 


19 RBB 16,7-19. 

20 RBB 13,5, cf. also SP 188,16-18. 
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teach the Veda to others, God does not require a body to do so. 
Answering a question in which a doubt is expressed as to the ability of 
a bodiless God to teach the Veda which consists of words (sahdamaya), 
Dayananda observes as follows: 

‘Such a doubt {sanka) is out of place with regard to God {isvara), who 
is all-powerful {sarvasaktimat) , Why? Because he possesses, at all 
times, the power to produce the effect (namely, to teach the Veda) 
even without the instrumentality of mouth, breath, etc. There is also 
another [reason]: just as when one reflects [on something], there is in 
[his] mind [mental] utterance of words [in the form] of questions, 
answers, etc., let the same be thought also with regard to God. He who 
is really all-powerful, does not at all make use of the help of anyone 
(anything) whosoever (whatsoever) in order to produce an effect. As 
regards God, it is not at all as it is with persons like us, who are not 
able to produce the effect without the help [of other co-operating 
causes]. When the entire universe has been brought into being (racita) 
by God without a body {niravayava) , what doubt can be there with 
regard to [his power of] composing the Veda (vedaracana) [without a 
body]? Why? Because, just like the subtle composition of the Veda 
{vedasya suksmaracanavat) , God has produced a very wonderful com- 
position also in the case of the universe. 

The Nyaya-Vaisesikas were bound to advocate God’s temporary 
assumption of a body in order to teach the Veda because according to 
them God himself is the teacher of the Veda to the first human beings 
at every creation. In their view, the seers {rsi) are not intermediaries 
between God and the first human beings, employed by God to teach 
them the Veda, nor are they instruments in the hands of God for the 
same purpose; rather the seers are merely the first receivers of the Veda 
who, after receiving the Veda from God, pass it on to the other human 
beings. Dayananda ’s view-point is slightly different; for in his view 
God remains the (sole) author and revealer of the Veda, who, however, 
makes use of the Vedic seers as intermediaries between himself and 
men, and as his instruments for the purpose of teaching the Veda to 
men. In this manner God achieves two things. In the first place, 
although devoid of a body, he is able to communicate the Veda to men 


RBB 13,6—11: na sarvasaktimadisvare sankeyam upapadyate | kutdh | 
mukhapranadisadhartam antarapi tasya kdryam kartum sdmarthyasya sadaiva 
mdyamdnatvdt | anyac ca | yathd manasi vicdrandvasare prasnottaradisabdocca- 
ramim bhavati tathesvare 'pi manyatdm | yo 'sti khalu sarvasaktimdn sa naiva 
kasydpi sahdyam kdryam kartum grhndti | yathasmadddinam sahdyena vind 
kdryam kartum sdmarthyam ndsti na caivam isvare | yadd mravayavenesvarena 
sakalam jagad racitam tadd vedaracane kd sankdsti | kutah | vedasya suksma- 
racanavaj jagaty api mahaddscaryahhutam racanam Tivarena krtam asty atah 
See also SP 188,19-189,1 



242 


G Chemparathy 


through the instrumentality of the seers, who do indeed possess hu- 
man bodies {Tnanusyadelrndharin)'^^^ , and thus also the vocal organs 
necessary for teaching the Veda to men in the form of spoken words. 
Secondly, he remains the real author of the Veda; for the seers are 
conceived to be mere passive instruments, receiving the Veda from 
God and passing it on to men. 

True to his principle of “return to the Veda”, the author of the 
Rgvedadibhasyabhumika looks in the Vedic texts themselves for a 
solution to the problem as to how the bodiless God can teach the first 
human beings the Veda, which has the nature of spoken words {sahda- 
may a). In the Veda he discovers different theories concerning the 
origin of the Veda. 

According to one view (traceable in the Purusasukta, RV X 90,9), the 
Vedas are said to have their origin in the sacrifice (yajna), or more 
specifically in the cosmic person (jpurusa), who is offered as the victim 
of it, A second view (traceable in AV X 7,14.20) sees in Skambha (the 
cosmic ‘support’ or ‘pillar’ of the universe, conceived as a human being 
with a body) the source of the Vedas: the Rgveda and the Yajurveda 
are said to have been constructed from his body; his hair is said to form 
the Samaveda and his mouth the Atharvaveda. A third view (trace- 
able in SB XIV 5,4,10 [= BrhadHranyakopanisad II 4,10]) speaks of 
the four Vedas as having been ‘breathed forth by the great being (i. e. 
Brahman)’ {mahato hhUtdsya nisvasitam). In order to defend his view 
that God alone is the author of the Veda, Dayananda interprets the 
words yajfia, skambha, and mahat hhUta as referring to God himself. 
But there is a fourth view (found in SB XI 5,8,3 and Aitareyabrah- 
mana V 32,1), which he utilizes to explain how God teaches the Veda 
making use of the seers as instruments. According to that view the first 
three Vedas are said to have come into being from three gods after they 
had performed penance: the Rgveda from Agni (Fire), the Yajurveda 
from Vayu (Wind), and the Samaveda from Surya/Aditya (Sun). In 
order to explain the divine authorship of the Atharvaveda he also adds 
to the names of these three gods that of Angiras, a famous sage asso- 
ciated with the fire cult, and to whom several hymns, especially of the 
Atharvaveda, have been ascribed. 

A staunch opponent of even the shadow of polytheism, Dayananda 
could not accept any other god than the supreme God, Paramesvara. 
He therefore gives a new interpretation to this Vedic text. The three 
gods are deprived of their divine status and degraded to the status of 
beings, possessing human bodies [manusyadehadharin) . Agni, Vayu, 
Surya, and Angiras, who are among the first living beings that appear 


Cf RBB 18,1 and 22,15 
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at the beginning of creation, become instruments {nimittzhhuta) in the 
hand of God, who makes use of them for the purpose of revealing the 
Vedas {vedapraJcdsartham) , which are meant for the good of all men 
{sarvamanusyartham) In this manner, bodiless though he is, God is 
able to teach men the Vedas by making use of embodied sages who are 
capable of speech. 

But what precisely is the role of these sages in God’s communication of 
the Veda to men? Answering this question, our author gives the fol- 
lowing explanation. Agni, Vayu, Surya, and Ahgiras possess not only 
human bodies but are also endowed with knowledge; for only beings 
endowed with knowledge are capable of receiving any revelation of 
the Veda, which has the nature of knowledge. According to Daya- 
nanda the four Vedas are 'impelled’ or 'impinged’ or infused’ {preri- 
ta) into the knowledge of the four sages Agni, Vayu, Surya, and 
Ahgiras. After the Vedas have been thus ‘infused’, they are revealed 
{prahdsikrta) to the human beings through their instrumentality^*^. 
It is to be borne in mind that the activity of ‘infusing’ or ‘impelling’ 
(prerand) belongs to God as its cause, but the operational field of which 
is the knowledge (jndna) of the four sages. In some mysterious manner 
God impinges on the minds of Agni, Vayu, Surya, and Angiras the 
contents of the four respective Vedas: Rgveda, Yajurveda, Samaveda, 
and Atharvaveda. One should keep in mind that the sages are held to 
be mere passive recipients of the Vedas that are impinged or infused 
into their knowledge, without there being any active role on their part 
except that of mere reception. Any analogy with the idea of biblical 
inspiration is merely apparent; for in Dayananda’s conception all the 
activity is ascribed to God, the sages being reduced to mere passive or 
dead instruments. 

Another explanation of how the incorporeal God is able to teach 
men the Veda is found in Dayananda’s Satyarth Prakas. Here the 
argument is not based on God’s omnipotence, but rather on his omni- 
presence (sarvavydpakatva or vibhutva). Mouth and organs of speech 
are required, he argues, only when one wants to communicate a certain 
knowledge to another person different from one’s own self. When 
someone communicates with himself, he does not stand in need of 
spoken words. Experience tells us so. Now, by virtue of his omni- 
presence, God is present in all the souls as their inner controller’ 
(antary dmin) . Consequently, he is present also in the souls of the sages 
Agni, Vayu, Surya, and Ahgiras as such. When God imparts the Vedas 
to these sages, there is no need of God uttering the Vedic words, and 
hence he needs neither a body nor organs of speech; for in this ease. 


5*3 RBB 22,12-15. 

24 RBB 17,22-18,11, of. SP 181,2-17 
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there is no communication of knowledge to another, different person, 
in other words, to a person in whom God would not be present by 
virtue of his omnipresence. God’s communication of the Vedas to 
these sages is an inner communication, a sort of illumination by God 
who is already most intimately present in them. Having thus received 
the Veda from God through an interior illumination, these sages, who 
are endowed with bodies and hence in possession also of the organs of 
speech, are able to communicate the Veda to men by word of mouth, 
Dayananda refers in this context also to the view expressed in some 
scriptural texts (such as the ^vetasvataropanisad VI 18), which state 
that God, having created Brahman, bestowed on him (jprahinoti tas- 
mai) the Vedas. Brahman would then be the first receiver of the Veda, 
a theory which would go against the one we have just discussed. The 
author of SP dismisses such a view, giving the text in question a new 
interpretation. According to him the text says that the sages Agni, 
Vayu, Surya, and Ahgiras, after receiving from God the revelation of 
the four Vedas, communicated them first to the soul of Brahman, who 
in his turn taught the Vedas to the human beings^®. 

Thus, according to Dayananda, the Veda can be viewed from two 
different perspectives. On the one hand, it is eternal (nitya) inasmuch 
as it exists in God as one of his eternal attributes, namely his knowl- 
edge. On the other hand, insofar as it has been revealed to man and is 
accessible to him in the form of books {pustakastha) , it has origination 
(utpatti) as well as the nature of a composition (racarta) . Although our 
author speaks of the origination of the Veda, two other expressions 
used by him in the same context, namely pradurhhava and prakas- 
both of which may be rendered as ‘manifestation’ or ‘revela- 
tion’, seem to be more appropriate and more compatible with the 
eternal nature of the Veda than the term ‘origination’; for what is 
eternal cannot have an origination, but it can manifest or reveal itself 
to others. The eternal Veda that exists in God at all times as an eternal 
attribute of his is ‘manifested’ at the beginning of each new creation of 
the world and made accessible to every human being 

Quite interesting in this context is the fact that Dayananda tells us 
precisely how many years have gone by since the Veda was revealed in 
the present creation (kalpa). Counting up to Vikrama era 1933 (= A.D. 


Cf. SP 188,9—189,1, see also 165,10—13 (where it is argued that God 
must be omnipresent [h. vydpak^ since, otherwise, he cannot be the maker, 
preserver and destroyer of all things), 180,1-16 (where it is said that the 
relation between the souls and God is that of the pervaded \^vydpyd\ and the 
pervader \vyapakd\), and RBB 104, 19f (saying that God is present in both 
conscious and unconscious beings as their ‘inner controller’ {antaryamin]) 

^6 Cf. SP 189,7-17 and RBB 21,13-21. 

27 Cf. RBB 22,12-15. 
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1876), the year in which he composed his RBB, he gives the total 
number of elapsed years as 1.960.852.976^®! 


III. Dayananda as Interpreter of the Vedas 

Traditional Hindu thinkers have postulated and defended the total 
absence of errors in the Veda and the absolute validity of its state- 
ments. Such a formal admission was a basic criterion of orthodoxy in 
traditional Hindu thought. Apart from such a formal acceptance of 
the Veda as containing absolutely true statements, no one really cared 
about what the author(s) of the Veda had intended to say with his/ 
their statements, in so far as the Veda was assumed to have an author- 
ship. The thinkers of each system - and even different thinkers within 
the same system - interpreted the meaning/content {artha) of the 
Vedic statements as suited to the logical exigencies of their system, or 
to their own personal line of thought. There was no central teaching 
authority comparable to the magisterium of the Roman Catholic 
Church, whose duty it was to teach the right meaning of the Veda and 
to watch over and protect the Veda from incorrect or false interpreta- 
tions. Consequently, every Hindu thinker could interpret the Veda as 
he liked, unhindered by any authority above him. As the Veda is not 
an account of historical facts or deeds, and since many of the scriptural 
statements, especially in the Upanisads, would easily admit of more 
than one interpretation, diverse systems of thought could — and, in 
fact, did — interpret the same Vedic text differently^^. 

It is, therefore, not at all surprising that Dayananda, who had 
made up his mind to reform Hinduism by a return to its very sources, 
namely the Veda, set to work unhampered by anyone. Disregarding a 
long tradition, he re-defined the Vedic canon, limiting it to the four 
Samhitas. Even the Brahmanas and Upanisads, which played a 
prominent role in the Hindu systems of thought, especially the 
Mlmamsa and the Vedanta, were degraded to mere human composi- 
tions liable to err, and having authority or truth only in so far as they 
did not contradict the teachings of the Vedic Samhitas but were in 
conformity with them. And it was Dayananda himself who determined 
what the Vedic Sarnhitas taught! In order to sustain and support his 
theories on the nature of the Veda, he interpreted the Vedic texts as 
suited to his needs, often rejecting as incorrect and invalid the inter- 
pretations that were given by traditionally accepted authoritative 

28 RBB 23,7-10. On how he came to such a calculation, see 23,11—25,7 

29 On how the Nyaya-Vaisesikas interpreted some Vedic texts to suit the 
doctrines of their system, see G Chbmparathy, The Nyaya-Vaisesikas as 
Interpreters of Sruti. Journal of Dharma 3 (1978) 274—294 
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Vedic interpreters like Sayana (14th cent. Instead, he leaned 

heavily on the interpretations of the Veda as given by ancient etymo- 
logists like Yaska, and grammarians like Panini and Patanjali^i. As 
regards the works belonging to the traditional six schools of Hindu 
thought, he accepted as authoritative only the Sutra- texts together 
with their first (extant) commentaries, declaring the later works as 
untrustworthy and unauthoritative^^. Even when he made use of these 
early works of the six schools, he interpreted them to suit to his needs, 
even doing violence to the original sense of the texts, if that suited his 
purpose^^. 

There is one conception of the Veda which distinguishes Daya- 
nanda from other Hindu exegetes. In accord with the Smrti works®** 
the traditional interpreters maintained that the Veda was the primary 
or the ultimate source of our knowledge of Dharma, and that any 
teaching on Dharma was to be traced back ultimately to the Veda. 
Therefore, the Veda was assumed to be the ultimate source of our 
knowledge of Dharma, that is to say, what we should do or avoid in 
order to attain prosperity (abhyudaya) here on earth and final libera- 
tion (nihsreyasa or moksa) hereafter. Moreover, knowledge derived 
from the Veda was believed to be concerned with matters that are 
related to Dharma, matters which were accepted to be beyond the ken 
of ordinary human beings. DaySnanda extends the scope or range of 
the knowledge contained in the Veda to all knowledge whatever, reli- 
gious or secular, and wherever it may be found. The Veda thus be- 
comes the ultimate source not only of our knowledge of Dharma, but 
of any knowledge of whatever kind. Nay more, one can attain true 
knowledge only through the Vedas. As our author puts it, ‘that per- 
son, who does not know the content of the Veda (vedartha), does not at 
all know that great supreme Lord, nor Dharma, nor the totality of 
sciences {vidydsamuha) , Why? Because the Veda alone is the source 

30 Dayananda speaks, in several places, of the Vedic commentaries of 
Sayana and others {sayanadi) - namely, Ravana, Uvata, and MahTdhara, the 
author of the VedadTpa — as being ‘contrary to the meaning of the Veda’ 
(vedarthaviruddha) , ‘full of wrong meanings’ (anarthagarhha) , and as ‘rooted 
in error’ (bhramamUla) , cf. RBB 93,13f-, 364,11-14, and 383,9-12. For his 
criticism on the interpretation of Sayana see 364,11-365,18; likewise, against 
MahTdhara’s interpretation of Vedic hymns, 367,22-381,3 Uvata, a commen- 
tator on the Rgvedapratisakhya, is mentioned 364,11 

3^ Basing himself primarily on Yaska’s Nairukta school of Vedic interpre- 
tation, Dayananda can be said to have founded a school of Vedic interpreta- 
tion of his own; cf. S.K. Gupta, The Arya Samaj School of Vedic Studies 
ABORI 58—59 ([1977-J1978) 645—657. He allegorized many of the mythical 
events mentioned in the Veda, as shown in RBB 319,1-351,23. 

32 Cf. RBB 315,14-316,3 

33 One instance out of many can be found in RBB 35,24-44,18 

3-* Cf eg Manusmrti II 6 
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{adhikarami, ‘receptacle, container’) of all sciences; for, without know- 
ing it, no one at all attains true knowledge’^®, 

Dayananda then formulates a principle according to which the Veda is 
the sole source of every truth: ‘Any true knowledge whatsoever that 
was, is, or will be [found] in the world or in other books, all that 
[knowledge] should be recognized as originating from the Veda alone. 
Why? [Because] any true knowledge whatsoever has been deposited 
(adhikrta) in the Vedas by the Lord. The illumination of truth any- 
where else [than the Vedas] is possible only through their (i. e. the 
Vedas’) means. Therefore, everybody should exert himself to know the 
meaning of the Veda (veddrthaY^^ . 

The ultimate source of truth, even of the truth contained in the Veda, 
is to be sought in God himself. To search for truth in books other than 
those which contain the words of God is in vain because they do not 
contain it: ‘Whatever and wherever something is known to be true, all 
that is to be recognized as having sprung from the Veda. On the other 
hand, whatever is untrue, all that has not been spoken by the Lord 
{anisvarokta) [and is found] outside the Veda’®^. The Vedas are not 
only replete with all the sciences {veddh sarvavidydhhih purndh santi ) , 
but they also enjoy a unique excellence unmatched by any other 
source of knowledge^®. 

The logical and theological consequences of such a dogmatic stance 
on the Veda as containing all truth or all sciences are quite far- 
reaching, some of which may be mentioned here. 

In the first place, by his conception of truth as co-extensive with the 
word of God {isvarokta) contained in the Vedic Samhitas, Dayananda 
implicitly denies any truth whatsoever outside the Vedas; if any truth 
is found in works other than the Vedas, they are ultimately to be 
traced back to them. Let us recall to mind his statement that even the 
Brahmanas and the other works, which he enumerates as authorita- 
tive, are authoritative only in so far as they are not in contradiction 

RBB 363,1—3* yo manusyo veddrthan na vetti sa naiva tarn brkantam 
paramesvaram dharmam vidyasamuham vd vettum arhati | kutah | saroasdm 
vidydndm veda evddhikaranmm asty atah | na hi tarn avijndya kasya cit 
satyavidyapraptir hhavitum arhat% | 

RBB 363,3—6 yad yat kvm c%t hhugolamadhye pustakdntaresu vd satya- 
vidydvijndnam abhud hhavati hhavisyaH ca tat sarvam vedad eva prasrtam it% 
vijheyam \ kutah \ yad yad yathdrtham vijndnam tat tad tsvarena vedesv adhi- 
krtam asti | taddvdraivanyatra kutra cit satyaprakdso hhavitum yogyah | ato 
veddrthavijndndya sarvair manusyaih prayatno 'nustheya %t% | That all the 
sciences are contained in the Veda is also found elsewhere; cf e g 102, 2f , 
22,9-11, and 380,19-381,1 

RBB 65, 5f * yad yad dhi yatra kva cit satyam prasiddharrt asti tat tat 
sarvam vedad eva prasrtam iti vijneyam | yad yat khalv anrtam tat tad anis~ 
varoktam vedad hahir iti ca \ 

38 RBB 380,19-381,3 
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with the Veda, but are in conformity with it. The Veda thus becomes 
the ultimate criterion for judging the truth of any knowledge. 
Secondly, by a very subjective determination of what constitutes the 
Vedic canon and by an interpretation of the Veda which largely ran 
counter to the traditional interpretation, Dayananda placed himself 
outside the general Hindu tradition of his time. 

Thirdly, by relegating the classical Puranas (which our author calls 
navina, ‘new’, in contrast to the ‘Brahmanas etc.’, which are in his eyes 
the Puranas proprio sensu) and the two epics to the domain of untruth 
(anrta, mithya), he expropriates the ordinary Hindus of their more 
easily accessible and understandable sources of Dharma. No doubt, he 
advocates formally and theoretically the right of every person, male or 
female, of high or low caste, to read and study the Vedas. Neverthe- 
less, one cannot overlook the fact that, in practice, the Vedas, which 
are composed in an archaic form of Sanskrit known as the Vedic 
Sanskrit, remains for the large majority of Hindus inaccessible and 
very difficult to understand^® 

Fourthly, the conception that truth is exclusively to be found in the 
Vedas leads one to an almost wholesale condemnation and rejection of 
the scriptures of other religions of Indian or non-Indian origin, the 
teachings of which are not in conformity with what is taught in the 
Veda, or rather what is said to be taught in the Veda. The virulently 
acrimonious and mostly biased and unfounded attacks made on the 
Bible and the Qur’an in chapters XIII— XIV of his Satyarth Prakas 
display an extreme form of exclusivism of religious truth claimed by 
Dayananda ’s brand of Hinduism. 

Finally, his conception of the Veda as the source of all truth whatever 
and wherever it is found, has led our author to arbitrary, unjustifiable, 
fanciful, and absurd assumptions, such as when he claims and at- 
tempts to show that the art of building ships {nau), aerial vehicles 
(vimdna), telegraphy (tdravidyd), medicine (vaidyakasdstra) , etc. are to 
be found in nuce in the Vedas'*^. It would imply, moreover, that any 


Interesting in this context is the reason given by Dayananda m his SP 
(189,21—30) as to why God revealed the Veda in Sanskrit rather than in one of 
the vernacular languages (des ke hhdsd) If God had revealed the Veda in one 
of the vernacular languages, he argues, the people living in that part of the 
country would find the reading and study of the Veda far easier than those 
who live in countries where other vernaculars are spoken, and God may be 
accused of being partial to those in whose vernacular language he would have 
revealed the Veda. By revealing it in Sanskrit, which is not the spoken lan- 
guage of any people, all persons would have equal difficulty in reading and 
studying the Veda, and God would thus be spared the accusation of being 
partial towards some people. 

Cf RBB 219,1—232,13. — Sri Aurobindo seems to have shared with 
Dayananda analogous ideas concerning the nature of the Veda as containing 
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future discovery in the field of science, technology, or in any other 
field of knowledge is to be assumed as already contained in the Vedas! 
Dayananda’s conception that the Veda is the source of all truth im- 
plies all this; but except for those who are willing to accept it in blind 
faith, it implies too many unacceptable assumptions, premisses, and 
consequences. 


IV. Concluding Remarks 

At the close of our brief study of the salient features in Daya- 
nanda ’s conception of the Veda let us summarize the main results. 

In the first place, the Vedic canon is constituted of only the four 
Samhitas, which alone are said to contain the word of God. Such a 
reduction in the number of Vedic texts was a significant breach of the 
traditional conception of the Vedic canon. 

Secondly, Dayananda speaks of a double aspect of the nature of the 
Veda, depending upon two different points of view. On the one hand, 
the Veda is eternal in so far as it exists in God as an attribute of God, 
containing only truth and all the truth and as such being identical 
with the eternal knowledge of God which contains all truth. On the 
other hand, in so far as the Veda is manifested or taught to the human 
beings on earth and contained in books, it has origination or manife- 
station at the time of the creation of the world, and disappearance at 
the time of the cosmic dissolution. Thus, the Veda has an eternal and 
a non-eternal aspect. But the apparent contradiction disappears when 
one takes into account the fact that the two characteristics result from 
two different points of view. 

Thirdly, the Veda has ‘self-validity’ {svatahpramanya) ^ i. e. it derives 
its validity from itself without dependence upon any other factor 
outside itself. The ‘self-validity’ of the Veda is a consequence of the 


all knowledge However, he rightly observes that such a view on the Veda, as 
Dayananda proposed, is “obviously, difficult to establish” and that “the 
absolute completeness of scientific revelation asserted by Swami Dayananda 
will take a great deal of proving” (The Secret of the Veda Pondicherry ^1987, 
p 29f ) The observation by A C- Bouquet that the assertions of Daytoanda 
about the Veda as containing all the modern scientific theories are “only 
pathetic signs of the inferiority complex from which nineteenth-century Hin- 
duism was suffering” (Hinduism. London ^1966, p 118) seems questionable 
and stands in need of further substantiation. G C Anawati, a reputed scholar 
on Islam, mentions similar tendencies of modern Muslim reformers, who claim 
to be able to trace in the Qur’an modern scientific discoveries such as aviation, 
hydrogen bomb, Newton’s law of gravity, and the like (cf. his contribution “Die 
Botschaft des Korans und die biblische Offenbarung” to A. Paus [ed ], Jesus 
Christus und die Religionen Graz - Wien - Koln - Kevelaer 1980, p 123—126) 
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fact that the Veda is ‘uttered by God’ (isvarokta), who is not only 
omniscient but also absolutely trustworthy (apta). All the other works 
are ‘not uttered by God’ (anisvarokta) , and their validity is only ‘from 
another’ (paratah), namely in as much as they share in the validity of 
the Veda by being in conformity with it without ever contradicting it; 
for the Veda contains all true knowledge. 

Finally, Dayananda’s conception of the Veda as the sole source or as 
the receptacle of all truths not only betrays an extreme form of intol- 
erant exclusivism but also leads to many far-reaching and undesira- 
ble consequences. 

If we desire to understand Dayananda rightly, we should not look 
upon or judge him as a philosopher but rather as a religious reformer, 
who was intent on purifying his religion of the crude accretions it had 
acquired throughout its history, by a process of return to its original 
form as found in the earliest Hindu scriptures, the Vedic Samhitas. 
Having set his mind on reforming Hinduism, he chose the means of 
thought necessary or useful for this purpose and applied them rig- 
orously, disregarding traditional teachings and practices. 

As a religious reformer he has been fittingly compared to the Christian 
reformer Martin Luther (1483-1546), who aimed at the elimination of 
a certain number of unholy practices that had slowly crept into the 
Christianity of his time by his call to return to the Bible. In his 
delimitation of the Vedic canon solely to the Vedic Samhitas, Daya- 
nanda has a Christian counterpart in Marcion (ca. 85—160 A.D.), who, 
for reasons of his own, discarded from the canon of the Bible not only 
the entire Old Testament but also most parts of the New, thus making 
his ‘Bible’ consist of an expurgated version of the Gospel of Luke and 
ten letters of St. Paul. But neither Marcion nor Martin Luther could 
hold on to their views without grave consequences for their mem- 
bership in the Catholic Church: Marcion was excommunicated in 144, 
as was Martin Luther on January 3, 1521. By contrast, since Hinduism 
does not have a central teaching authority (like the magisterium of the 
Catholic Church), Dayananda could go on preaching and publishing 
his views in print, uncontrolled and unimpeded. He could therefore 
remain within the fold of Hinduism as the founder of a new “church” 
or religious group, constituting with so many others what we call by 
the collective name of “Hinduism”. 

There being no ultimate court of appeal within Hinduism in mat- 
ters of doubt or dispute with regard to the interpretation of the Veda, 
and having discarded as unauthoritative the interpretations of tradi- 
tional exegetes like Sayana and others, the author of the Rgveda- 
dibhasyabhumika became himself the last court of appeal in matters 
relating to the interpretation of the Veda within the Ary a Samaj 
founded by him. 



KANAKI PURANAM - A NINETEENTH CENTURY POETIC 
BIOGRAPHY OF A CEYLONESE DEVADASi 

By Kamil V. Zvelebil, Utrecht ~ Cabrespine 


Introduction 

The poetic fragment published in what follows for the first time in 
English translation is about Kanaki or Kanakammal, a 19 th century 
devadasi or ganikd (kanikai)\ and her svayamvara or public choice of a 
husband. According to the Tamil oral tradition of Jaffna (Sri Lanka), 
Kanaki was a very beautiful young woman, performing her duties 
as temple-dancer in the ^iva-VaittTsvara temple at Vannarpannai 
(,Washermen-Pield’) in the Jaffna region of Sn Lanka. Its poet seems 
to have been involved with her in intimate relationship for some time 
- he was, after all, of the same MglakkSra^ community, and supposed 
to have been a dance-master {nattuvandr). 

The oral traditions current about the actual events behind the text 
tell us the following story: 

One of the devadasis of Vaittls varan temple at Vannarpannai of Jaffna 
was a certain Kanakammal, At that time, Nattuva-c Cuppaiyan (alias 
Cuppaiyar, Cuppaiyanar) was one of the ndtacuram players of the 
Melakkara community of that place. He had a liaison with Kanakam- 
mal and contacted from her gonorrhoea (vettainoyf which he tried to 
cure for forty days, and every day of this period he composed a decade 
of stanzas about Kanakammal while wandering from place to place 
and keeping on a strict diet of “rice and salt”. 


1 For the Tamil devadasi tradition, cf. S.C. Kersenboom-Story, Nitya- 
sumangalT Devadasi Tradition in South India, Delhi 1987 

2 The devadasi^ belonged to a professional group (jati) usually designated 
as melakkaram or icaivelldlans; cf. E Thurston - K. Rangachari, Castes and 
Tribes of Southern India. Madras 1909, V/59f and Kersenboom-Story, op 
cit., p 198n 3 The entire chapter III of the above mentioned book (p 179ff ) 
may be consulted for the problem of devadasi “caste” 

3 It IS not quite certain what is precisely meant in this tradition and m the 
text by the term vettai It refers either to gonorrhoea (caused by the bacteria 
Neisseria gonorrhoeae, discovered in 1879) or to simple leucorrhoea ijluoralbus) 
which appears in the vagina usually accompanying vaginitis. In any case, it 
must have referred to a non-lethal sexually transmitted venereal disease (ct 
also vettaippitippu, ‘orchitis’, being an inflammation of the testicles) 


WZKS 38 (1994) 251-265 
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In 1886, A. Catacivam Pillai alias J. R. Arnold*^ published an en- 
larged Tamil version of the Tamil Plutarch® entitled Pavalar Carittira 
Trpakam (or, “The Galaxy of Tamil Poets”)®. In its second part we 
find, entitled cv/p^(X%y<iT-cl%v/p'pcL%(iT ^ this interesting account: 
‘Belonging to the Melakkara community of Yalppanam’s (Jaffna’s) 
Vannarpannai, although he did not engage himself in the activites of 
his own caste, he was currently known as Nattuva Cuppaiyan. He 
joined in his early days American missionaries at Tellippalai*^ and 
observed Christian rites, but then again having left that religion as an 
apostate, he married at Elalaikkuricci . . . and settled there . . . We don’t 
know anything about his education and abilities. Although we do not 
know at all whether he had studied grammar and literature or not . . . 
we do know that he was a very successful poet on account of his having 
composed a poem called kanaki cayamaram about Kanaki, one of the 
dasis of the Siva temple at Vannarpannai who died a short time ago®. 
We heard that the poem comprised about four hundred viruttam 
stanzas . , He then quotes one of these stanzas (st. 5 of our translation 
[see p. 256]) which he had kept in his memory (emcdu napakattil 
irukkum), and adds that it is not known whether Cuppaiyar had 
composed, apart from this poem, anything else. 

A. Catacivam Pillai- Arnold, born in 1820, knew the poet of the 
Kanaki Puranam personally (he mentions this in his brief account), 
and he might have met the heroine of the poem in person, too. His 
Galaxy was published in 1886; he died in 1896. Hence, Cuppaiyar, the 
author of the poem, must have lived between, say, 1820 and 1880/ 
1890, and Kanaki died probably around 1880 or somewhat later. 


The Text 

The original text of this puranam^ seems to have comprised about 
400 viruttam stanzas, the bulk of the poem having for its content the 


^ J. R. Arnold, whose original Tamil name was Arunacalam Catacivam 
Pillai, was a Christian poet of Sri Lanka (1820-1896). Apart from the Tamil 
version of the Plutarch he was the author of a number of poems and books of 
prose on Christian themes (e.g YScunatar tiruccatakam [1850], Klrttana 
cahkirakam [1889], etc ) and of the lexicon Uriccol nikantu (1858) 

5 Originally composed by Simon Casie Chitty under the title “The Tamil 
Plutarch A Summary Account of the Poets and Poetesses of Southern India 
and Ceylon . . 1st ed. 1859, new ed. Colombo 1946. The brief note on 
Cuppaiyar provided by Arnold is not contained in this book. 

® Published 1886 at MSnippay, by Strong and Asbury. 

The American mission at Tellippalai was founded in 1816 
8 Lit. ‘about Kanaki who died a few days before this day’. 

® The term puranam in the context of this composition is of course both 
exaggerated and satirical. 
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cajuyam{v)aram}^ of a historical person, a dasi in the Siva temple of 
Vannarpannai, called Kanaki. This text has not survived apart from 
short fragments. Although its author is well-known, it must have been 
either part of a purely oral transmission, or written on lost palm- 
leaves, or a print so rare that it does presumably no more exist. This is 
a great pity; apart from the fact that its author Cuppaiyar must have 
possessed considerable skills as a poet, the preserved fragments are 
characterized by flashes of keen observation of daily life, and by a 
satirical vision of society — features all too rare in traditional Tamil 
poetry. Moreover, the text must have contained quite a few data on 
the Melakkara^^ community and the temple dancers {devadasis) in 
6aiva temples of the 19th century. 

In 1886, J. R. Arnold alias A. Catacivam Pillai quotes in the second 
part of his Pavalar Carittira Tlpakam (under no. 121 cuppaiyar- 
chuppaiar) one single stanza (= st. 5, below p. 256) of the text. 
Subsequently, NAVALiYtJR N.C. KantatyA Pilj^i published in 1937 
those stanzas which he had remembered from oral transmission. In 
1949, some of these, plus some remaining stanzas (thanks to the as- 
sistance of P. Tarmalihkam) were published by V. M. IrAmalijStkam, a 
folklorist. 

KantaiyA Pillai ’s 1937 edition of 29 stanzas based on oral trans- 
mission (as provided mainly by C, Circapecan of Nirvgli) can be bro- 
ken down as follows: 

(1) pillaiydr kdppu (Invocation to PillaiySr-Ganesa) - 1 stanza 

(2) ndttuppatalam (Vision of country) - 9 stanzas 

(3) makalir punaldtaccellal (Women going to bathe) - 7 stanzas 

(4) cuyamvarappatalam (Choice of a husband) — 1 1 stanzas 

(5) vettaikdnpatalam (Contacting gonorrhoea) — 1 stanza. 

M. IrAmali]^kam used a paper manuscript provided by P. Tar- 
malihkam, and his edition of 25 stanzas can be broken down as fol- 
lows: 

( 1 ) pillaiydr kdppu — 1 stanza 

(2) ndttuppatalam - 2 stanzas 

(3) cuyamvarappatalam — 19 stanzas 

(4) vettaikdnpatalam — 3 stanzas. 

My translation, comment and notes follow this edition (provided with 
a commentary by Pulavar Civahkarunalaya Pantiyaii)^^- 


Tam. cuyamvaram (> culayamaram) < skt svayamuara^ selection of a 
husband by a woman (usually of noble birth) herself at a public assembly of 
suitors. 

11 Cf. n. 2. 

12 I wish to express my sincere thanks to Prof. T Nadaraja of Colombo 
for having made accessible to me .the text of the composition 
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As notic6d[ above, we may only regret tbat the entire text of the 
poem is unavailable. Apart from throwing some light on 19th century 
life and customs of an important community in Tamil Sri Lanka, it 
manifests - if only occasionally - considerable skill of its author in 
handling the viruttaw}^ metre in particular, and Tamil poetic language 
and imagery in general. Further research may reveal yet other stanzas 
of the poem‘s. 


The Translation 
Invocation to Pili^iyAr (st. 1) 

1. May Arali Pillaiyan^®, wandering about like a deranged fooh®, 
protect the book^*^ about Kanaki^* with creeper-like waist, with 
crafty mind^®, who performs her rich dance^^ for VaittTcar^S the 
Lord of Vannaiyur^^, which is beautified with the lovely Brahmin 
street^^- 

According to traditional Indian usage, every literary work must be 
preceded by one or more invocations. In Hindu works of verbal art, one 
of the invocatory stanzas should always be to VinEyaka, the Remover 


13 viruttam is the grand metre of classical Tamil narrative poetry It has 
many subtypes Cf K.V Zvelebil, Classical Tamil Prosody An Introduc- 
tion Madras 1989, p 77-83 

1** In fact, ten other stanzas are available (all in viruttam metre) They all 
address Kanaki, hence are obviously part of the svayanivara chapter, put into 
the mouth of the dancer’s female servant They appeared in the N C KantaiyA 
PiLLAi ed. of the text, and were printed, without commentary, as appendix to 
the IrAmaliiSikam ed. of 1961 

15 = Vmayaka-Ganesa, son of Siva The invocation is usually an indication 
of the religious adherence of the author (hence, in this case, Saivite) 

Probably an allusion to the derangement and obsession of men with the 
dast; even PillaiySr roams Vannaiyur like a deranged madman 
11 nul, ‘book, treatise, composition’. 

13 A temple-dancer (devadasi, in those days also termed kanikai < ganikd 
in this tradition) of the Mglakkara community, who performed her duties in 
Siva-VaittTsvaraa temple at Vannarpannai, Sn Lanka, and died sometime 
around 1880. She is the heroine of the j>urd 7 uxm. 

1® huttvra rriaTiam, ‘crafty / subtle mind’, also ‘false / deceitful mind’ 

^3 katiattatdr uatanam, lit. ‘a dance of roundness / wealth / heaviness / 
dignity’, ‘abundant / rich / full dance’, perhaps also ‘greatly esteemed dance’ 
(cf. ha'Qfib'm panna, ‘to esteem, to honour’), ironic^ 

21 = Siva as VaittTs varan. 

The little town of Vannarpannai, Yalppanam, Sn Lanka 
-3 mataiyor, lit. "experts in the Veda {marai) \ a Tamil term for Brahmins. 
The streets inhabited by them are traditionally laid out around the pertinent 
temple 
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of Obstacles, m one of his manifestations - in our case to Arali Pillai- 
yan. According to the local oral tradition, Pillaiyar, who had come to 
Vannarpannai from Arali, roams about the place like a deranged 
madman, and hence is also referred to a,s vanndrappittan, "the madman 
of V/. Such an invocation indicates that what follows will be a book in 
the prevailing nakaiccuvai (hdsyarasa) mood, i. e. comic. 


On the Terrain (st. 2-3) 

One of the indispensable parts in the introduction to a puraim is 
the description, often very detailed and drawn out but frequently 
rather conventionalized, of the protagonist’s country (ndttuppatalam) . 
In this poem, the protagonist’s ‘country’ is her body, partly dealt with 
in st 2, whereas st. 3 is another kind of introduction to the events that 
follow 

2. She had a couple of heavy, lush breasts, full, rising high above her 
belly, swelling and broad, raised piercing like the tusks of a male 
elephant, unfettered by strings of jewels, adorned by spreading 
beauty spots^*^, unhindered by her dress, so that they both tore 
open her bodice, with dark shining nipples, visible, well apart from 
each other, sucking out the life [even] of severe ascetics. 

Her heavy breasts {kana tanam; cf. skt. ghanastana) were so full and 
firm that they tore open her bodice {kaccju aruttu), unhindered by her 
dress, with dark (karutta) nipples (ton), glittering/shining (talatala), 
‘sucking out / drinking’ the life/soul (uyir) even of ascetics (tavattavar) 
performing strict (arum) penance (tavam, skt. tapas). This luscious 
picture of Kanaki is of course conventional, and rather ‘heavy’, and 
yet the poet shows considerable skill in the choice of his diction, in 
Sanskrit learning, and in stylistic and prosodic matters; the original 
abounds in alliterations and assonances. 

3. She was walking, a young woman, in the territory of Maraca 
Kgcari^^, swinging her pitcher-like breasts; watching her graceful 


2*^^ cunanku, ‘(beauty) spots’, also called temal The commentary inter- 
prets rather as if, although the term means apparently ‘beauty spots’ (alakut 
fSmal), it in fact implied (kuripporul) ‘spots of illness’ (noyttSmal), i. e of 
venereal disease (see p 251 and n. 52 ad st. 11) Beauty spots on the breasts 
were, however, one of the standard features of female beauty, and the poem 
says cunank(u)ani, lit ‘the adornment by beauty spots’ 

According to some sources (oral transmission), this raja was the son- 
in-law, cousin or nephew of PararAcacekaran; he was apparently identical with 
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walk, even the kings^® followed. The ascetics^^ left their medita- 
tions^®; all pure Saivites^^ have closed down their monasteries and 
laid in store their rituals®®. 


Nineteen Stanzas on Svayamvara (st. 4~22) 

4. O you bright young thing, Kanakam, 
with tresses like a dark cloud! 

Stir up the flaming blaze of their passion, 
offering them your two breasts 
in your desire to gain their wealth! 

Among the rustics living in the country parts, 
throw your glance, o my lady, 

at those of Manippay®^ who show off, 
lie, and are dressed well. 

The skill of the poet is again manifested in this stanza: there is a pun 
on the word tanam, meaning both ‘female breast’ (skt. stana > tarn. 
[s]tanam) and ‘wealth’ (skt. dhana > tarn, tanam). This suggests a 
bargain of “wealth” for “breasts” (cf. st. 18). There is a nice allitera- 
tion and assonances like kama~k kanal, ‘flame of passion’, or mukil p6l 
alaka-k kamikam, ‘Kaaaki with tresses like a dark cloud’. 

The following stanza is quoted by A. Catacivam Pillai alias J. R. 
Arnold in his Pavalar Carittira Tipakam ~ The Galaxy of Tamil Poets, 
Part II, 1886®®. Arnold adds that he was told that the whole poem had 
some 400 stanzas, and that the one he quoted he had remembered; 
however, he does not tell us, whether from an oral transmission or from 
a printed text. 


Aracakgcan who sang the Tamil version of the Raghuvamsa This is probably 
an anachronism, since Aracakecan may be dated rather in the 17th or 18th 
century. He was a Sanskrit scholar and Tamil poet, and translated Kalidasa’s 
Raghuvamsa in 2404 stanzas of heavy, learned style The allusion to his 
territory may , on the other hand, refer to its glorious past when he was a king 
Tam. ko^Tct/VdT. This stands for all members of the kscutTiyci varfia^ rulers 
and nobility. 

27 Tam. sanyacikal, 

28 Tam. ydkaifn^ ascetic practices, meditations, spiritual pursuits, Yoga’ 

29 Tam. cuttacaivar, referring specifically to the matahpati or ‘abbots’ of 
non-Brahmin Saivite monasteries who closed their “muts” {matam). 

I e they totally neglected their rituals (pucai, skt pujd), 

Tam wanippayar, ‘those of Manippay’. 

®2 Ed P. Poologasingam. Colombo 1979, p. 252. 
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5- O emerald^^, Kanakam, gazelle, 

with words so sweet as to lure and hook them, 
daubing the thick tongue with sweet ghee, 

like when luring away from home the jungle cuckoo^^, 
o lovely lady, among the Nattukkottaiyar^® 

there is Nallantappan who sells resplendent saris, 
with perforated pendent earlobes^®. 

6. O you bright young thing, Kaiiakam, 

with tresses dark as night, 
stirring up the frenzy of passion in all men, 
since you know their tricks, 
and charming and confusing them with your speech’ 

This one is the hero of Mallakam, 
one of the valiant men who know 
how to fix and ruin the wicked. 

7. O Kanaki with breasts like the Churning Rod HilP^ 

which churned the famous holy Ocean of Milk, 
you who are like a chank~born pearl, 
you who grow Maran’s arrows^®! 

See, he’s Cinnaiyan Canmukan, 
the chief officer^® of Putttir, 
like the greatest gem in the Solar dy nasty 


33 This and the following allocutions are characterized in the commentary 
as drvamoliccuvai, i e impassioned language employed to express one’s in- 
tense affection. 

34 The allusion to the jungle cuckoo is described by the commentator as 
tarkuripp^rram, i. e a figure of speech in which the qualities and functions of 
^in object are ascribed to another object entirely different in nature. 

35 Alias Nattukk5ttai-c Cettiyar, a prominent wealthy Cetti (Chetty) com- 
munity with its original homes in villages of the Ramnad District. 

35 This attribute is characterized in the commentary as comical {nakatccu- 
vai) as well as navirci, i. e. a figure of speech which describes an object 

such as it IS. 

3'? Tam. matteyan, i e the Mandara mountain used as churning rod (mat- 
tu) while the Ocean of Milk was churned 

38 Maran (= Kama) is the god of physical love (and death), armed with 
sugar-cane bow and flowery arrows 

38 Tam. manyiyam {mamyakkdran) ^ ‘overseer / manager / chief officer of a 
village, monegar’, also charged with matters of revenue 

45 This IS, of course, sarcastic Nearly all medieval Hindu kings traced 
their genealogies back to Manu, either through his son Iksvaku or his daughter 
Ha Descendants of Iksvaku are referred to as of the solar, and those of Ila as 
of the lunar line 
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come here with ten other persons — 
behind him, Tampiyutaiyan^^ 

8. O Kanaki with closely-set breasts like vilva^'^ fruits, 

[breasts that] overpower and win easily over 
the Love-God’s*^^ crown, over lotus-buds, 
over tender buds of konlcu^, 
over the ivory of elephant tusks, 

over the tricks of passionate dice-players, 
over water-pitchers! O lady, look closely! 

The name of this man is Kalanciya-k KurukkaP'^. 

Thus she**® spoke. 

9. O young Kanakam, you great shining beauty, 

it’s being said that 6rr*’ herself of the [lotus] blossom 
which appeared on the day when the blessed Ocean of Milk 
was churned, cannot compare 
with your shape! Look! The name of the one 
who walks in the streets like Caai**^® 
searching all the time for you is Civappirakacan; 

this man behind him seems to be his younger brother**^. 

10. O Kanaki, look, you who’re adorned with just the right jewels! 

The man from the fertile land®®, prone to fight 
in very successful conquests, came to the wedding, 
with his mind seized with lust, 


Probably a meaningful name (in the comic sense); for tampi means 
‘younger brother’, who comes behind {puratton, ‘at/behind the back’) of the 
great monegar, or it may indeed refer to the younger brother who follows his 
elder brother to the svayamvara (cf. st. 9) 

Tam. kuvilam, the Bilva-tree (Aegle marmelos, Crataeva religiosa) 

Tam kdmano>r. 

^ Common Caung {Hopea wtghttana). 

Lit. ‘the priest of the treasury /granary’. The name indicates that the 
man is an officiating Sivacarya Brahmin priest, or - less probably - a 6aiva 
vSldla (non-Brahmm) one 

I. e. the female companion, 

Tam. tiru(makal), here malarttiru, ‘SrT of the [lotus] blossom’, i e 
Laksml, the beautiful and auspicious goddess of fortune, who appeared within 
a red lotus blossom while the Ocean of Milk was churned 

The planet Saturn, considered to be of malignant influence, also a per- 
son of ill omen resp. being inauspicious 
^9 Cf n. 41 

valandtu, ‘fertile tract, fertile/irrigated land’; hence, here, valandtan 
designates the farmer, the tiller of the (fertile) soil 
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after having cut and thrown off with knives and spear 
[the palmyra-fruit] when many people 

had gathered on the land 

for the sake of just one palmyra-fruit. 

He is Niyurran^\ the colour of dark blue, 
blackish rain-cloud. 

The whole stanza is of course highly sarcastic: The village simpleton, 
black (i. e. inauspicious) in colour, who, armed with a spear [vel) and 
knives {kattikal) cuts and throws off one insignificant palmyra-fruit, 
among the crowd of other simple folk who had gathered just to get 
that one small fruit (kani onru), dares to come to the svayamvara of 
someone so splendid as Kanaki lusting for her. 

11. O Kanaki, whose breasts are hidden in the girdle, 

adorned with strings of jewels, 
besmeared with the best sandal-paste 

so that people would not discover the cunanku spots®^'! 

This one is the manager^-^ of 0ratturai^ 

abounding in ships, the inhabitant of the maritime region^^, 
where grows in plenty water-fed reed, 

where buds open with bees singing melodies®^. 

[He is] the son of the landholder Arunacalam. 

12. Lady, whose hair overflows with intoxicating honey 

you who offer only your breasts and shoulders 


A very unusual formation of Hrraii < urram, ‘strength, power, great- 
ness, eminence, wisdom’, with the privative prefix ni- (like e.g. nikarvam, 
‘non-pride’, i. e humility), hence, the name means ‘one without greatness / 
wisdom / strength’, i e the insignificant, the simpleton, the nincompoop 
Cf n 24. Here the commentary, interpreting as 1 e 

spots of (venereal) disease, is probably right, since those spots should be hidden 
from the urdr (lit ‘villages, townspeople’), i. e. the public 
Tam maniyam, cf n. 39 

5*^ A local name suggesting that it is a port, cf. turaiy ‘sea-port, harbour’ 
In ancient Cankam literature (ca. 1st cent B.C. - 3rd/4th cent. AD), 
the term neytal (maritime) designated one of the five physiographic regions 
and genres, being the ‘interior landscapes’ of akam~tj^e love poetry (of. K V 
ZVELEBIL, The Smile of Murugan. Leiden 1973, p 85ff.) 

van, ‘melody, tune, music’, also means vanfu, i e beetle vanvantu of 
line 4 IS lit ‘music/smging beetle, cicada, cricket ( ^)’ 

maUu, ‘honey, sweet juice’, also designates a drink taken at the time of 
sexual union, and fragrant smell. Thus, perhaps, the words could also be 
interpreted as ‘hair abundant with fragrant smell’, or 'of honeyed smell’ be- 
cause of the frequent image of blossoms in female hair attracting bees Sexual 
connotations are of course present. 



260 


K V. ZVELEBIL 


to be touched and seized! 

You who bend the bow of the Love-God! 

Looki The one who is here is Cuppu, 

who earns his living by taking account 

of the paddy of Ettukkottai®*, 
with his mind fully immersed in [the lands of] 
all eight directions. Thus she^^ said. 

13. O Kanaki with half-open bodice 

offering protection [for your breasts], 
inviting young men to sit comfortably on a bed of flowers, 
in order to seize their wealth! You female swan 

walking [beautifully] ! This one who tarries [here] , 

[his face] like a lotus®^ surrounded by many Brahmins*^ S 
is Muttukkumaru of KSppay, said to be 
a fighting bulP^ among youths. 

The following 9 stanzas which are contained in the manuscript 
have not been published in print before. They are characterized as 
pukalvatu pOl ikaltal, i. e. scorn through praise. 

14. O you bright young thing, Kanakam, 

your eyes are painted, and similar to swords 
in a face which shines like the spotless moon; 

there is nothing which could compare with your tresses 
where plenty of blossoms are stuck! 

[Here is] the one whose name is Karuvarrampi*'-^; 
he is willing to be helpful to everyone here, 

sweet in reasoning, exactly equal to Kannan®^ himself. 


According to the commentator, this implies that Cuppu writes out false 
accounts of the revenue (izai) of the paddy due to the authorities 
I e the female companion, 

59 Tam. paiikSrukam, a rare designation of the lotus derived from San- 
skrit, lit. ‘mud-growing’ 

51 Tam. pappar < parppar, ‘seers, brahmans’ (cf. T Burrow - M.B. Em- 
ENEAU, A Dravidian Etymological Dictionary Oxford ^1984, p 363b [4091 
(h)]) 

5^ Tam pdrEtu, lit. ‘battle/fighting bull’ 

53 The name means lit ‘younger brother of Fury /Malice (karuvaiy 
Hence, his characteristics of being ‘sweet in reasoning/ wisdom’ and ‘helpful to 
everyone’ are, of course, part of the satire 

54 ‘Equal to Kannan (= Krsna)’ in colour, i e of black (= inauspicious, 
unelegant) complexion 
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15. You with the lovely breasts rising and swelling 

upon a chest similar to gold, 
you with the slender waist laughing at lightning**^, 
o Kanaki with bamboo-like arms! 

The man who is here — this man is Nanni 
who speaks saying, “Is there anyone else 
like myself upon this very earth?”. 

He has a body besmeared in a scandalous manner®®. 

16. O Kanaki possessing eyes which manifest affinity with 

nectar®^, poison®®, and a crooked scimitar®^, 
which scorn the large perfect spear, 

cause the tender mango to fade, 
destroy the blue lotus, teach the Death-God*^® to kill, 
scare away into the forests*^^ the gazelle and the carp! 

This man is Celvanayakan, with arms adorned 
with blossoms from which swarms of bees don’t ever depart. 

[He is like] a god. 

This very elaborate description of Kanaki ’s eyes reveals them to be 
both beautiful: of carp-like shape, darker and lovelier than the blue 
lotus, of a shape more attractive than the shape of a scimitar or of a 
large perfect spear (the weapon of god Murukan), sweet like nectar, 
and terrible: killing like a scimitar or spear, destructive even to ani- 
mals and fruits — a look from her eyes causes the tender young mango 
to fade and wither — , so terrible in fact that they teach even Yama how 
to kill. 

17. O Kanaki, with eyes which subdue the lotus in a lovely grove, 

the blue water-lily, [as well as] the agitated ocean, 
the sword, the lance, the carp, the gazelle! 

Lo, the one who is here 
is endowed with well-deserved fame. 


Her waist is thinner and more subtle than lightning, so that this is 
laughed at in derision 

®® According to the commentary, his body is besmeared with sandal -paste 
all over in a criss-cross, shocking, unelegant manner 
Tam amuiu\ cf. skt amrta 

Tam. nancu, cf Burrow - Emeneau, op. cit. (n 61), p 315a (3580) 

6® kunal vdl, lit ‘crooked sword’. 

marah is the Tamil designation for Yama, the god of death 
This is a pun vancLm can be interpreted as ‘forest’ but also as ‘crema- 
tion ground’ (cf. vanam-atai, ‘to die’). 
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with sound wisdom, and with the virtue of knowledge - 
the velalaP'^ of Anaikkottai, known as Arumukan. 

The Tamil original of this stanza has very pleasing phonaesthetic 
qualities: maTmi’k kayalai vel valai / marunvr-k katalai kuvalai ... 

18. You whose face is covered thicky with turmeric'^-^ 

who offer your breasts to be fondled in kisses and bitten, 
and take for yourself the wealth [they] give'^**, 
who bend the sugar-cane of Maran'^®! 

Periyatampi has a mind filled with wickedness, 

craftiness and miserliness, is cruel and crooked; 
he is a physician, born as a boon'^®. 

19. O you whose hair is adorned with garlands buzzing with bees, 

with a face which is like the full moon, 
whose eyes are worshipped by those whoVe seen you, 
graceful damsel called Kanaki! 

Is there perhaps in this town anyone like this one 

[among] those who eat [and experience] pleasure"^’ ? 

He is the Pantaram*^® adorned with cooling garlands. 

Thus spoke those woman-servants'^®, 

20. O Kanaki, with breasts shaped so that they are like fresh coco- 
nuts, 

[breasts that] mock at well-shaped water-pots 
[and] ridicule copper containers! This one 

IS filled with the desire to copulate with you 


72 A large community of landholders and well-to-do agriculturalists, con- 
sidered to form the backbone of the Tamil nation 

73 Tam mancal {Curcuma longa) Its powder is of bright yellow colour (cf 
Burrow - Emeneau, op cit [n. 61], 409b [4635]) 

74 This IS again based on the pun with the homonym tanam, cf st, 4 
(p. 256) 

75 Cf. n 38. This is a pun: vala% means To bend’, but also To steal’ Kanaki 
knows how to bend the love-god’s bow (to her purposes), but the wording may 
also be interpreted as ‘who steals’ the bow, scil. to use it to shoot at her lovers 

75 Tam. vaittiyau < skt, vaidya, ‘physician, doctor’, here given the attrib- 
ute varattdl vanta^ lit. ‘who came by a boon’ (i e. he was born to his parents as 
a boon), which is, of course, sarcastic 

77 Tam. pokam (< skt hhoga), ‘enjoyment, pleasure’, particular ‘sensual 
delight’ and ‘sexual enjoyment’. 

78 A non-Brahmin Saiva monk, resp a caste of non-Brahmm Saivites who 
sell flower-garlands. As the Pantaram should be pious and, if possible, celibate 
and ascetic, here again a tinge of sarcasm is to be noted 

7^ Tam tdtiyar: tdti (< skt ddsi), ‘female slave/servant’ 
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[and] roams about constantly saying, 

“What is your command?*’. Look, you with curled hair! 

He [is] Cuppiramaniyan’s son Canan®‘\ 

21. O Kanaki, \dbdy -ter ivai^^ , of lovely speech sweeter than honey, 

with eyes that put to shame [the eyes of] deers, 
listen! The person who is here, bringing forth 

the sun -like flashes of light of a sword and a spear 
which devour the flesh [of enemies], 

IS the king^^, surrounded by his army, 
missing one hand*^, who lives in the diteh®'^. 

22. Lady Kanakam with swelling breasts, big and heavy and rising, 

with shining jewels! This man is indeed the bridegroom®^ 
according to your heart’s wish. It is this one 
who’s truly rich on this earth, this one 
who knows to talk amorously®®, this one 
who knows how to really grow angry. 

Look [at him], [lady with] splendid ornaments! 

He is Tirumalai-c Ciniiaiyaii. 


The Chapter on Vettai- Disease (st. 23“25) 

These are the stanzas preserved in the manuscript. No more than 
three of them have probably survived. Of these three only st. 23 
appeared previously in print. The second (st. 24) has not been pub- 
lished before. The third is a venpa, and hence probably not directly 


Tam curj/an, ‘crooked, bent, with withering limbs’, is here used as a 
personal name. 

81 This term, designating one of the seven stages in the life of women, 
indicates Kaaaki’s age. between 26 and 31 years. The seven stages are petal = 
5-7, petumpai = 8—11, mankai = 12—13, matantai = 14—19, arivat = 20—25, 
terioai = 26-31, and p^nlampen = 32-40 What is beyond that does apparently 
not counts 

82 Tam. vSntu (cf Burrow - Emeneau, op cit [n 61], 505a [5529]), 
probably an old Dravidian designation for ‘sovereign lord, king', connected 
apparently with some Dravidian words meaning ‘god’ (cf. ib [5530]) and 
tarn pey, ‘demon’ (op cit , p 393a [4438]). 

83 The allusion is difficult to understand. The irony involved seems to be 
that a person who has only one hand should flash his sword and spear 

8*^ Tam utuvil valum, ‘who lives in the ditch/moat' Is this an allusion to 
his being constantly engaged in defensive war? 

85 Tam. manavalan < rnanam, ‘wedding, marriage' + alan, ‘man’ 

85 Tam caracamoh, ‘amorous/ wanton/caressing talk' 
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connected with st. 23-24 being viruttamB. It has been printed in an 
anthology of solitary stanzas edited by K. Cuppiramaniya Pillai and 
ascribed, incorrectly (*), to Vetanayakam Pillai (1824-1889), one of 
the “fathers” of the Tamil novel. 

23. Having contacted the disease called vettai^'^ 
every single man®® was alarmed and suffered — 
they were obstructed even from passing urine®^ 
by that lady whose bottu had been tied^^. 

24. Among the harlots of the Chetty Chariot Street^^ 
those [men] who made love to toll -gathering®^ Kanaki 
were struck, and with their hair risen in horror 
suffered, obstructed even from passing urine. 

25. Because all the clouds®®, having left the sky, 

descend to the bodies of harlots®^ and settle down there, 


87 Cf p 251. 

88 Tam i. e every single man who had dealings with 

Kanaki. 

88 Tam. (mUttiram) peyyavS, an important symptom and consequence of 
the disease. 

88 Tam. pottukkattu, short for tdli-p-pottu-k-kattu, ‘to tie on the marriage 
badge’. In devadasi tradition, there must be no dancing if the pottu has not 
been tied. The pottu is traditionally tied around the dancer’s neck in an 
auspicious moment by her dance-guru. Hence the term pottu-k kattutal has 
come to mean ‘ceremony of dedicating a dancing girl to a temple by tying the 
marriage badge round her neck’, so that line 4 of the stanza could be interpre- 
tatively translated as ‘by the lady (puvaiyindl) who had been dedicated as a 
dancing girl’. This shows that Kaaaki was indeed a full-fledged performing 
devadasf. For bottu, cf Kersenboom-Story, op. cit (n. 1), p 186ff 

81 The tevatiyar (lit. ‘slaves of god’, temple-dancers, used currently in the 
meaning of ‘harlots, prostitutes’) lived traditionally in one of the streets near 
the temple in which they performed, here in the Car Street, where indeed the 

the temple chariot, was stationed - or drawn — during the festivals. This 
Car Street was also known as Chetty {cetti) Street, because of the many stalls, 
shops etc. owned by members of the cetti community 

82 The original says mettukkdri. mettukkdran designates a customs officer, 
resp toll-gatherer, mettu also means ‘obstruction, obstacle’ In the context of 
the poem mettukkdri Kanaki is a harlot who is supposed to be as dishonest as 
the (traditionally) dishonest toll-gatherers; she demands payment in exchange 
for a rather disagreeable service she renders by giving her victims the ‘gift’ of 
mettu, ‘obstruction [of the ability to pass urine]’. 

83 This somewhat bizarre stanza can be understood only when one knows 
that the word mSkam, ‘cloud’ (< skt. megha), is employed here as cilitai (skt 
Mesa), 1. e. a pun in which a word/phrase is capable of double interpretation, 
involving its homonym mSkam, meaning ‘venereal disease’ 

84 Tam. vecaiyar < skt vesyd. 
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we don't see any clouds when we look up at the sky. 
See, those harlots will give [the clouds = disease] 
to those who give them money 


Conclusions 

Kaaaki combined in her apparently well-known person the duties 
and activities of a professional temple-dancer {devadasi) of the Melak- 
kara caste with the activities of a relatively cultured, artistic city 
courtesan (ganikd) . If the whole story of her svayamvara is not purely 
imaginative invention (and this is hardly the case), then it shows that 
due to her beauty, charms, skills, and probably even intelligence and 
wit, she was able to choose her own “husband”, i. e. a rich and influen- 
tial lover who would become her (more or less temporary) patron 

It is interesting to see the relative proportions of potential patrons 
according to their caste- community. Not all of the suitors can be 
recognized as belonging to this or that jdti or occupation. Those who 
can may be classified as follows: 2 Brahmins, 2 monegars (one of them 
son of a landholder), one Chetti, 1 landholder-farmer {vildla), 1 physi- 
cian (vaidya), 1 Pantaram monk, 1 accountant, 1 (non-specified) farm- 
er, 1 ruler (king?). 

Almost all of them are described mockingly and sarcastically (but 
not all), and most of them are apparently rich or well-to-do or influen- 
tial. Interestingly enough, and well within the tradition of the deva- 
ddsi professional group, there is no melakkdran among the potential 
patrons. 

The whole thing is of course a parody on the svayamvara. By the 
nature of things, i e. by the rules of the devadasi professional group, a 
devadasi could not indeed have chosen a “real” husband, unless she 
would stop performing in the temple, and removed herself from that 
social structure, which, in fact, some of them did, in particular after 
the Devadasi Act was passed on November 26th, 1947^®. 


There was a penalty for the dedication of women as devadasTs to Hindu 
temples after that However, I saw even in 1959 two young dasts performing 
in an evening pujd in the great temple of Madurai 




ARCfflV FtTR INDISCHE PHTT.OSOPHTB 

AMARU - EROTISCH ITND PHILOSOPHIEREND 

Von Siegfried Lienkard, Stockholm"^ 


Wie fur die meisten Sanskrit-Poeten liegen auch fur Amaru (ka) 
keinerlei Angaben vor, welche Auskunft uber Personlichkeit, Leben 
und Wirken dieses Dichters zu geben vermogen. An die Stelle glaub- 
hafter biographischer Daten treten schon frtih, phantasievoll und un- 
bekummert tradiert, Anekdoten und amusante Legenden, die ange- 
sichts des Ruhms dieses bedeutenden Liebeslyrikers naturlich kaum 
ausbleiben konnten. Amaru wurde in den Rang eines Konigs erhoben, 
und wohlbekannt sind besonders jene Legenden, die Amaru in Verbin- 
dung mit Sankara bringen. Einerseits wird erzahlt, da6 der groBe 
Meister des Advaitavedanta kraft seines yogischen Konnens Zu- 
flucht in den Leib Amarus nahm, um Rede auf Fragen der Erotik 
stehen zu konnen, die einst die gebildete Gattin des Mlmamsa-Philoso- 
phen Mandanamisra an Sankara richtete^ Andererseits vertreten 
eine Reihe von Manuskriptkolophonen die Meinung, daB nicht Amaru 
selbst, sondern der Philosoph Sankara in der Gestalt Konig Amarus 
die in dessen Zenturie, dem Amarusataka (= A6), enthaltenen Verse 
verfaBt haben solP. 

Die folgende Strophe, die zweifach interpretiert werden kann, in- 
dem sie sowohl eine erotische als auch eine philosophische Deutung 
erlaubt, konnte, was ihren zweiten Inhalt betrifft, in der Tat von 
Sankara stammen: 

jprdsdde sd disi-disi ca sd prsthatah sd purah 3d 
paryanke sd pathi-pathi ca sd tadviyogdturasya j 
hamho cetah prakrtir apard ndsti me kdpi sd sd 
sd sd sd sd jagati sakale ko ’yam advaitavadah jj 


* Fur freundliche Unterstutzung in einigen bibliothekanschen bzw in- 
terpretatorischen Fragen bin ich den Herren Dr Utz Podzeit, Fachbibliothek 
fur Indologie der Universitat Wien, und Dr Chlodwig H Werba, Institut fur 
Indologie der Universitat Wien, herzlieh verbunden. 

‘ Siehe H von Glasenapp, Die Philosophie der Inder Stuttgart 1949, 
p 113f 

2 Vgl S Lienhard, a History of Classical Poetry. Sanskrit - Pali - 
Prakrit Wiesbaden 1984, p 93 
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Mag aueh mancher Leser dieses Gedicht, im VersmaB Mandakranta 
geschrieben, nicht unbedingt zu den Hohepunkten des AS rechnen, so 
verleihen ihm die eben genannte Zweideutigkeit sowie andere Details, 
die noch erwahnt werden sollen, doch besondere Reize. Als ein gewisses 
Indiz fur seine Wertschatzung von seiten einheimischer Literaturkri- 
tik darf die Tatsache gelten, daB in der Rezension Arjunavarmadevas, 
des altesten Kommentators (13. Jh.) des Al§, unsere Strophe einen 
herausragenden Platz, nml, den der letzten innerhalb der dort im 
Ganzen einhundertzwei Strophen, einnimmt^. 

Die Ambivalenz des Gedichts beruht auf vier Worten: tad, viyoga, 
prakrti und advaitavada. Wahrend die ersten drei zweifach interpre- 
tiert werden konnen, weist der Terminus advaitavada - auch bei eroti- 
scher Lesung des Texts - ganz klar in den Bereich des Vedanta und 
verbindet somit den erotischen mit dem philosophischen Sinn dieser 
Strophe. 


1. Erotisch 

Betrachten wir die Strophe zunachst als das, was sie in erster Linie 
darstellen soil: ein Liebesgedicht. So gelesen gibt der Text die an sich 
selber gerichtete Rede eines betrubten, von seiner Geliebten getrenn- 
ten Liebenden wieder. Sie ist in der im Sanskrit-Kavya nicht allzu 
haufigen Ich-Form geschrieben, worauf schon das me des dritten Ver- 
ses sowie das Schlusselwort fur das Verstandnis der Strophe, das 
Kompositum tadviyogaturasya hinweist, welches in Arjunavarmade- 
vas Kommentar rich tig durch mama erganzt wird. ,mir, dem an der 
Trennung von ihr‘, d. h. meiner Geliebten, ,Erkrankten‘. 

Meine Ubersetzung ist frei: 

,Vorne sie, hinten sie, auf dem (Altan des) Palast(es), 
uberall sie! Sie auf dem Lager, sie auf jeglichem Weg! 

O Geist, krank durch die Trennung von ihr, erscheint mir 
keine andre Gestalt in der Welt als bloB sie. 

Sie, sie, sie, sie, sie, (allein) sie! — Ist Einswerden dies?^'*^ 


3 Zu den Rezensionen des AS s u a S. Lienhard, op. cit., p 93 und die 
p 92n 91 angegebene Literatur sowie D Sagramoso Rossblla (tr.), Ama- 
ruka Centuria d’amore (Sataka) Venedig 1989, p 34ff 

4 In meiner mit Absicht freien Dbertragung ist der Passus ,(mir,) krank 
durch die Trennung von ihr‘ {tadviyogaturasya) aus Grunden besserer sprach- 
licher Glatte an den Beginn der zweiten Strophenhalfte gestellt Em Enjam- 
bement ware zwar denkbar, doch ist wahrscheinlicher, daB das Kompositum 
tadviyogatura ein Komplement zum ersten Strophenteil bildet: ,Sie (ist mir) 
auf dem (Altan des) Palast(es), sie (ist mir) vorne, sie (ist mir) hinten, . (mir, 
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Die Strophe erschlieBt sich auf den ersten Blick leicht: Von Sehn- 
sucht verzehrt erblickt der Liebende allerorts sie (sa), ein Wort, das im 
Kompositum tadviyogatura in der Form des ambivalenten Stamms 
tad- wiederkehrt. Die ganze Welt erseheint dem Liebeskranken von 
jprakrti durchdrungen, ein gleiehfalls geschickt gewahltes Lexem. Aus- 
gezeiehnet fugt es sich in die Vergleichskette ein, die durch die Nen- 
nung der Advaita-Lehre ausgelost wird. Wahrend der Advaitavadin in 
der Vielheit der Wesen und Dinge einzig das tad des tat tvam asi, 
die Identitat von atman und brahman erkennt, sieht unser Liebender 
nichts als prakrti, das Blendwerk (maya) der ihm uberall gegenw^rti- 
gen, sich ihm uberall neu gestaltenden nayika, wobei m.E. bemerkens- 
wert ist, daB der Ausdruck prakrti an dieser Stelle - nicht ohne Zufall 
- an dkrti ,die (schbne) Gestalt (der Geliebten)* anklingt. 

Einzelne der in der ersten Strophenhalfte genannten Situationen, 
in denen der Liebende seine Schone zu erblicken vermeint, lassen sich 
gut mit gewissen nayika-Typen verbinden. So beschwort schon das 
allererste Wort, prdsdda, das nicht nur ein vornehmes Haus, einen 
Palast, sondern auch den Altan eines solchen bezeichnet, die pro- 
sitahhartrka ,die, deren Gatte verreist ist‘, welche - ein beliebtes The- 
ma auch der indischen Miniaturmalerei ~ auf ihrer Dachterasse sehn- 
suchtsvoll nach den ersten Zeichen der Regenzeit, den die Heimkehr 
des Geliebten verheiBenden Wolken ausschaut. Die Phrasen disi-disi 
,in jeglicher Richtung, uberalP und pathi-pathi ,auf jeglichem Weg' 


der ich) krank (bin) durch die Trennung von ihr‘. Weiters ware das sechsfache 
sd genauer als ,sie (ist es), sie (ist es), ‘ [bzw. als 3maliges ,Sie ist’s‘ mit dem 
1 , 3 und 5 sd als Subjekte 3er Nominalsatze, dessen Pradikatsnomina das 2,, 
4 und 6. sd bilden (Ch H Werba)] zu ubersetzen gewesen - auch dies eine 
Wiedergabe, welche den deutschen Text verunsohdnt und allzu stark ausge- 
dunnt hatte - Rezente tTbersetzungen unserer Strophe finden sich bei D 
Sagramoso Rossella, op cit , p. 82 sowie in L Siegels Fires of Love - Waters 
of Peace Passion and Renunciation in Indian Culture. Honolulu 1983, p. 11. 
Siegel, der in diesem Buch Amaru und Sankara als typische Vertreter zweier 
antithetischer Ideale, nicht aber als “actual figures who lived in the seventh 
or eighth century” (p ix) beschreibt, bietet eine m.E. allzu freie, geradezu 
nichtssagende und in den SchluBzeilen weit vom Original abweichende Gber- 
setzung (p 11). “She, she, she, she is right here. She, she, she, she is right 
there; She is far and yet near. She is everything and everywhere: Am I Amaru, 
the suffering lover, Or Sankara working undercover^” Doch gibt er p 112 
(n 10) auch eine worth che Ubertragung, welche beide Interpretationsmoglich- 
keiten der Strophe berucksichtigt Ausgezeichnet und sinngetreu, wenn auch 
ohne Beachtung der philosophischen Zweitbedeutung, ist dagegen D Sagra- 
MOSA Rossellas italienische Obersetzung (op cit., p 82): „Lei nella casa, 
dovunque sempre lei, lei dietro le spalle, lei dinanzi, lei dentro il letto e in ogni 
strada, lei Anima mia, straziato dalP averla lontana per me non esiste altra 
immagine Lei lei lei lei lei in tutto il mondo c’e soltanto lei Essere tutt’ uno 
e questo^“ 
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lassen an die nayika in Gestalt der abhisarika denken, die - gleichfalls 
h^ufig auf Malereien geschildert - bei Einbruch der Nacht ihren Lie- 
besgang macht, wahrend der Lokativ paryanke ,auf dem Lager ‘ un- 
miBverstandlich das Bild der Liebesvereinigung {samhhoga) weckt. 
Auf ihr Gegenteil, die unerfullte, ungluckliche Liebe, weist im selben 
Vers das schon mehrfach genannte ^viyoga"^, das hier metri causa 
fur den sonst ofter gebrauchten Ausdruck viraha steht. Auch sei er- 
wahnt, daO die Anrede an das Denkorgan, hier mit ,Geist‘ ubersetzt, 
einen leise vernehmbaren Vorwurf enthalt: Das Denkorgan {ce~ 
tas, citta oder mauas) koordiniert die von den funf Wahrnehmungssinnen 
(Auge, Ohr, Nase, Zunge und Tastsinn) gelieferten Wahrnehmungsda- 
ten; doch meint, wer diese Zeile ausspricht, daB sein eigener Denksinn 
diese Arbeit in tadelnswerter, ihn vdllig verwirrender Weise verrichte. 

Eine erotische Konnotation kommt selbst dem philosophischen 
Terminus advaita zu, der bei Lesung des Textes als ein Liebesgedicht 
auf die vom Geliebten ersehnte ,Nicht-Zweiheit‘ im Sinne der Liebes- 
vereinigung anspielt. Wie bereits fruher erwahnt, ist die Strophe im 
Metrum Mandakranta verfaBt, das spatestens seit dem Meghaduta ein 
beliebtes VersmaB zur Schilderung unerfullter Liebe dargestellt hat. 
Schon die Eingangsstrophe in Kalidasas Gedicht legt das Grundthema 
durch Nennung des Ausdrucks (kdntd)viraha fest. 

Obwohl Wortwiederholungen in der klassischen Dichtung, die fur 
Gleiches immer wieder alternative Ausdrxicke findet®, strengstens ver- 
pont sind, ist das in Amarus Strophe insgesamt zwolfmal gesetzte, 
emphatische ,sie‘ (sd) doch von besonderem Reiz und deshalb als 
ausnahmsweise erlaubt zu betrachten. In den ersten beiden vStro- 
phenvierteln wird ,sie', zwischen die tibrigen Worte verteilt, sechsmal 
verwendet, und wieder genau sechsmal erscheint ,sie‘ in der zwei- 
ten Halfte der Strophe, welche, die voraufgehenden ,sie‘ resumierend, 
sechs ,sie‘ unmittelbar nacheinander auffuhrt: 

/ sa sj j \j \j \j j sa — vj’ / — sa j — sa 

J sa \j Kj j \j \j yj j Sa — \j j \j I — I 

/ vy \j j \j I I — vf / sa sa 

sa sa sa j sa kj j \j \j yj j I / — — II 

Dagegen kann der Umstand, daB - wie Arjunavarmadeva erwahnt 
— das vom Dichter gebrauchte Schmuckmittel der visesdlamkdra sei, 
nur wenig zur Vertiefung des Lesegenusses beitragen. Nach den Defi- 
nitionen der Poetiker wird in (einer der beiden Formen) dieser Figur 
ein und dieselbe Sache oder Eigenschaft als in verschiedenen Substra- 


® Zur konsequenten Vermeidung von Wortwiederholung(en) vgl. S 
Lienhard, op. cit , p 7 
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ten vorhanden oder mit ihnen verbunden erklart. Beispiele auf San- 
skrit geben Rudrata in seinem Kavyalamkara IX 10 und Arjunavar- 
madevas Kommentar zu AS 102, ein Beispiel auf Prakrit Mamma ta ad 
Kavyaprakasa X 136®* 


2. Philosophierend 

Ziehen wir nun ein anderes Register, indem wir die eingangs ge- 
nannten Haupttrager der Ambivalenz, d. h. die Worte tad^ viyoga und 
prakrti, in ihrem nicht-erotischen Zweitsinn interpretieren, so ergibt 
sich fast ohne Muhe die andere, philosophische Lesung der Strophe, die 
nun in folgender Weise ubersetzt werden kann: 

,Vorne sie, hinten sie, sie im Tempel, 

uberall sie! Sie auf dem Bett, sie auf jeglichem Weg! 

O Geist, verwirrt durch die Trennung von ^diesem' erseheint mir 
anderes nicht in der Welt als (allein) die Prakrti. 

Sie, sie, sie, sie, sie (und blo6) sie! — 1st Einswerden dies?" 

Bei solcher Lesung ist tad, wie schon fruher erwahnt, keine Pro- 
form fur ,sie% d. i. die Geliebte, sondern bezeichnet das Brahman. 
Das Wort prakrti dagegen bedeutet die zu vielen Gestalten geformte 
Natur. Wer diese Strophe ausspricht, ist kein Liebender, sondern ein 
Suchender, ein nach Erlosung Strebender, ein Sadhu. Deshalb bedeu- 
tet das Wort viyoga, das bekanntlich sehr oft auch in religiosem Kon- 
text verwendet wird, das Fernsein des Sadhu v'om Urgrund. Wie dem 
Liebenden allerorts die Geliebte erseheint, prasentiert sich dem Erlo- 
sung Suchenden zunachst nichts als die verwirrende Vielfalt der Maya, 
d. h. die Prakrti* Auch bedarf der Erwahnung, da6 bei religios-philoso- 
phischer Deutung der Strophe das Wort prasada den Tempel bezeich- 
net, in dessen Nahe der Sadhu verweilt, und da6 paryanka hier natur- 
lich sein einfaches Schlafgestell meint 

Beiden Interpretationen der Strophe ist gemeinsam, daB die Spre- 
cher der jeweiligen Lesung — der Liebende ebenso wie der Sadhu - den 
Schmerz ubermachtiger Trennung erleben, wobei beide das Einssein 
{advaita) mit dem durch das Wort tad Bezeichneten, d. h. der Gelieb- 
ten bzw. dem Brahman, erstreben. Ich glaube keinesfalls, daB - wie 
L. Siegel dafurhalt - Amaru (oder wer auch immer die Strophe ver- 
faBt hat) hier moglicherweise Sankaras Philosophic parodiert und sich 


® Siehe auch E. Gerow, A Glossary of Indian Figures of Speech The 
Hague - Pans 1971, p 269f 



272 


S. Lienhard 


uber gewisse Sankara zugeschriebene Hymnen an die groBe Gottin 
lustig zu machen versucht’. Der Dichter wollte einfaeh nur zweideutig 
sein. Falls das Wirken des Verfassers, eines eventuell spateren Poeten 
als Amaru, in — was sehr wohl moglich ist — die Zeit nach Sankara 
(8. Jh.) ftlllt, haben den Ausgangspunkt fur die Strophe sicher die oben 
genannten Legenden gebildet, und war es die Absicht des Dichters, 
seinen gebildeten Lesern ein G«dicht sowohl im Sinn Amarus als auch 
im Sinn Sankaras vorzulegen. 


’ Richtig erklart L Siegel (op. cit , p 11). “For Sankara separation is 
the fundamental illusion. The sannyasi is he who, feeling the pain of separa- 
tion, seeks the blissful reality of union. The lover is no different” 



DIE ANGST DER YOGIS VOR DER VERSENKUNG*** 


Von Walter Slaje, Graz 


Im folgenden ist ein Problem zu behandeln, dessen philosophiege- 
schichtliche Implikation eine Darstellung m.E. schon deshalb recht- 
fertigt, well die historische Dimension einer Stelle der Gaudapadi- 
yakarikas (GK), wo vom Schrecken die Rede ist, der alle Yogis ange- 
sichts einer gewissen Versenkung befalle, bislang nicht erkannt wurde. 
Zur Klarung der zugrundeliegenden ideengeschichtlichen Bezuge sind 
in diesem Zusammenhang drei Fragen einer Losung zuzufuhren, nam- 
lich erstens die Frage nach der Intention der besagten Stelle (GK III 
39) im Kontext von GK III 31-40, zweitens die Frage nach der Ur- 
sache fur die beschriebene Furcht und drittens die Frage nach den 
Tragern dieser Angst. 


I. Die Intention von GK III 39 im Kontext 

Gaudapadas erstmaliger Verwendung des Begriffes asparsayoga 
(GK III 39a) geht eine kontextuell geschlossene Argumentation (III 


* AnlaBlich seiner Untersuchung uber Strukturen yogischer Meditation 
(Oberhammer-3) widmete der hiermit herzlich begluckwunschte Jubilar einen 
Abschnitt (p. 125-133) der „gegenstandslosen Versenkung”, wie sie sich ihm 
im theistischen Yoga des Mrgendratantra und in der Exegese durch Nara- 
yanakantha (um 1000 n Chr ) darstellt. Ausgehend von der Feststellung, daB 
bei der gegenstandslosen Versenkung „grundsatzhch jeder Inhalt, also auch 
die Subjekterfahrung ausgeschaltet [wird] “ kommt er zu dem SchluB, 
daB „in der gegenstandslosen Meditation letztlich nur ein ,BewuBtsein von 
nichts‘ verwirklicht sem kann ” (p 131). Denn obwohl „dem Yogi in dieser 
Meditation sozusagen alles entgleitet, . . . er . sich eigentlich nur noch als 
,B©wuBtsein der Leere‘ vor dem Ins-Nichts-Verlieren seiner selbst bewahrt 
findet” (lb ), so gibt der Verfasser seiner Verwunderung Ausdruck, schwiegen 
die von ihm herangezogenen Texte tiber einen solchen Zustand, und lieBen 
„eme Phanomenologie des black out, des in die Angst des Dber-die- 
Dmge-Hinaus Hineingehaltenseins [Sperrung von mir], wie sie ei- 
gentlich im Falle dieser Meditation zu erwarten ware” (ib ), vermissen Wie 
treffend seme Folgerungen - trotz Schweigens der Quellen - uber das in die 
Angst hmeinfuhrende BewuBtsein der Leere waren, dies erlauben andere 
Texte zu zeigen, die das erschlossene Problem nun in der Tat auch themati- 
sieren 
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31-38) mit den folgenden, fur die Klarung der Bedeutung des disku- 
tierten Begriffes^ wichtigen Leitbegriffen^ voraus: 

(1) amanihhava (31c). (Behauptung:) Die Wahrnehmung der 

Vielheit {dvaitaY der Welt beruht auf dem rrmnas.^ - (Begrundung:) 
Vielheit wird namlich {hi) dann nicht mehr wahrgenommen, wenn die 
Funktion des manas zur Ruhe kommt {amanlhhava^Y . 

(2) amanasta asankalpa (32c): (Methode fur amanasta:) Die Funk- 
tion des manas besteht namlich darin, Vorstellungen zu erzeugen. 
Hort es damit jedoch auf {na sahkalpayate) , dann entsteht ein Zustand 
ohne konzeptualisierende Aktivitat (amanasta)'^. 

(3) asankalpa = ajata (jnana [33a]): (Ergebnis:) Ein Erkennen (jha- 
na), das dadurch, daB das manas keine kognitiven Objekte erzeugt, 
ohne Vorstellungen ist (akalpaka)^, steht auBerhalb aller Begrifflich- 


1 Siehe Divanji 1940* 151f , Bhattacharya 1943. 94-100 und Karmar- 
KAR 1953: 103f , 109. Auf die Arbeiten von Cole 1982 und King 1992 ist die 
Kritik von Bronkhorst (1991) an Wood (1990) in analoger Weise anwendbar 
die Untersuchungsergebnisse P. Hackers, S. Mayedas und T. Vetters blei- 
ben entweder unberucksichtigt oder finden allenfalls als bibhographisches 
,Lippenbekenntnis‘ Verwendung’ 

2 Es konnen hier nur die Leitgedanken, die gleichsam als roter Faden 
zum asparsayoga fuhren, herausgegnffen werden Da6 die Argumentation 
insgesamt komp lexer und weitreichender ist als aus der gebotenen, zwangs- 
lauflg knappen Darstellung hervorgeht, versteht sich. 

3 Siehe Vetter 1978: 102. 

GK III Slab manodrsyam idam dvaxtam yat kim cit sacardcaram /. Die 
Stelle ist ubersetzt und historisch interpretiert bei Vetter 1978 114ff 

s Vgl. zum Begriff auch die (buddhistisch beeinfluBte [s Bronkhorst 
1986: 44, 49, 65]) Maitrayanlya-Upanisad (VI 34). layavikseparahitam manah 
krtvd suniscalam / yadd ydiy amantbhdvam tadd tat paramam padam // Zu 
amanasikdra in der buddhistischen Literatur vgl Ruegg 1989 94f., 192f 
® GK III Sled manaso hy amantbhdve dvaitam naivopalahhyate // 

GK III 32 dtmasatydnubodhena na sankalpayate yadd / amanastdm tadd 
ydti grdhydbhave tadagrahat //. Pada a wird von Vetter (1978* 102, 116) mit 
„durch das Eindrmgen in die Wahrheit des Atman/Selbst“ wiedergegeben Ich 
sehe darin nicht die Ursache, sondern den begleitenden, durch einen modalen 
Instrumental zum Ausdruck gebrachten Umstand, unter dem das ,Entwer- 
den‘ des manas sich vollzieht: ,Dann, wenn das lynanas^ keine Vorstellungen 
[mehr] erzeugt, indem [es namlich] der [zweit-/vielheitlosen] Wahrheit des 
dtman gewahr wird, wird es . . ‘ Zu Pada d, den Vetter (1978 1 16) - er best 
tad agraham fur tadagrahat - mit „Wenn das Zuerfassende fehlt, dann ist das 
[Manas] nicht mehr erfassend" ubersetzt, als Reflex von Vasubandhus Trim- 
sika 28d (grdhydhkdve tadagrahat j/; dazu Schmithausen 1992 392) s. Bhat- 
tacharya 1943: 68 und Vetter 1978* 95n 1 sowie 114. Zu amanasta vgl. auch 
YV V 91,37b— c: yadd na manute manah / amanasta tadodeti (dazu unten 

p. 282) 

3 Das manas wird demnach als Denkfunktion des jftdna aufgefaBt 
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keit, die Ergebnis einer ja erst vom manas entworfenen Subjekt-Ob* 
jekt- Relation ist, und die auch solche Begriffe wie ,Entstehen" oder 
,Vergehen‘ umfaBt. Und vor diesem Hintergrund ist es ,[gar] nicht 
[erst] entstanden' (aja). Es fallt daher mit dem, was nach Wegfall aller 
durch die Tatigkeit manas erzeugten Vorstellungen unabhangig als 
zu Erkennendes (jneya) ubrigbleibt, in eins zusammen (ahhinna). Dies 
aber ist das ewige brahman^ dem aus demselben Grunde wie dem 
Erkennen ebenfalls das Attribut a^a beigelegt wird. Ein so verstande- 
nes , nicht entstandenes‘ brahman wird demzufolge in einer , nicht ent- 
standenen‘ Erkenntnis manifest.® 

(4) asahkalpa nigrhUa (34a): (Methode fur asankalpa:) Vorsteilun- 
gen treten dann nicht auf (nirvikalpa) , wenn das manas gebandigt ist 
{nigrMtaY^. — (Beschreibung dieses Zustandes:) Es herrscht jedoch 
keine BewuBtlosigkeit wie im traumlosen Tiefschlaf vor.*^ 

(5) Nun folgen sechs Strophen (35—40), die die im Zusammenhang mit 
der Bandigung des manas hinschwindende Objektserkenntnis (graha) 
und das im Zusammenfall des nun ohne Vorstellungen bestehenden 
Erkennens (jndna) mit dem ewigen brahman (= jneya) manifest wer- 
dende ,Nichtentstehen‘ (ajdti) in signifikanter Weise vier Mai mit 
Attributen der Furchtfreiheit (ajnirhhaya-) versehen: 

Furchtfrei (nirbhaya [35c]) ist das nichtentstandene {ajaY'^ brahman}^ 
- Furchtfrei {ahhaya [37d]) ist die dem Nichtentstehen gleich- 
kommende {ajdtisamaY'^ Versenkung {samadhi)}^ - Furchtfrei {ahhaya 
[39d]) ist diese Konzentration ohne Objektskontakt (asparsayoga) — 


® GK III 33 akalpakam ajain jndnarn jneydbhinriarn pracaksate / brahma 
jfieyam ajam nityam ajendjam oihudhyate //. Wer dies lehrt (pracaksate), wird 
aus IV 1 (Buddha-Mangala [s u. p 280]) ersichthch. jnanendkasakalperia 
dharman yo gaganopaman / jneyabhinnena sambuddhas tarn vande dmpadam 
varam // Vgl. auch das welter unten (p 283 n 55) anlaBlich v^on YV III 
7,34cd Gesagte 

ni-^grah^ gehort zur nirgend sonstwo mehr vorkommenden Eigenart 
des 3 Prakarana, s Vetter 1978 102 

GK III 34 mgrhitasya manaso nirvtkalpasya dhimatah f pracdrah sa tu 
vijfieyah susupte ’nyo na tatsamah //. pracdra druckt hier ,die Art und Weise 
des Verhaltens* ernes gebandigten ?nanas aus. — GK III 35ab Ifyate hi susupte 
tan nigrhitarn na liyate / 

12 GK III 36 ajam anidram asvapnam andmakam arupakam / sakrdvibhd- 
tani sarvajnam nopacdrah katham cana //. 

13 GK III 35cd tad eva mrhhayam brahma jndndlokam samantatah // 

1^ So ist in GK III 38d statt ajdti sa° mit EDSHP 758b, gesichert durch 
Lindtner 1985, zu lesen. 

13 GK III 37f. sarvdhhildpavigatah sarvacintdsamutthitah / suprasdntah 
sakrjjyotih samddhir acalo ’hhayah //SI 1/ graho na tatra notsar gas cintd yatra na 
vidyate / dtmasamstham tadd jhdnam ajdtisamatdni gatam //38//. 

13 Siehe u p. 276. 
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Furchtfrei (abhaya [40b]) wird der Yogi bei Bandigung des manas 
{manaso nigrahaY’^, 

Mit dem asparsayoga wird nun erkennbar nichts anderes umschrieben 
als eine besondere Art der Konzentration (yoga), die darin besteht, 
jeden Kontakt mit Gegenstanden der Versenkung, der ja grundsatz- 
lich aus Vorstellungen (sankalpa) besteht, zu unterbinden (asparsa)'^^ ^ 
anstatt - wie in der Versenkungspraxis des Astangayoga ublich - einen 
gewissen Gegenstand als ausschlieBliehes Objekt der Versenkung aus- 
zuwahlen und ihn anhaltend zu betrachten^^. Daraus folgt, daB die 
bier angedeutete Versenkung aller objektiven Erkenntnisinhalte ent- 
leert sein muB, wenngleich - wie aus 36 zu ersehen - daraus keine 
BewuBtlosigkeit erschlossen werden darf! 

Was an Karika 39, die den Terminus asparsayoga aufweist, jedoch 
ganz besonders interessiert, ist Gaudapadas Hinweis, daB diese Art der 
Versenkung von , alien Yogis* nicht nur schwer zu ertragen ist, sondern 
sogar gefurchtet wird: 

asparsayogo ndmaisa durdariah sarvayogihhih / 

yogino hihhyati hy asmad ahhaye hhayadarsinah I j 3911 

, Diese [Versenkung] heiBt „ Konzentration ohne [Objekts-]Kon- 
takt“. Allen Yogis [fallt ihr] Anblick schwer (durdarsa). Die Yogis, 
[die] Angst in [ihr, die doch] frei von Angst [ist, zu] erkennen [meinen], 
furchten sich namlich vor ihr.‘ 

Ich sehe nun nicht, weshalb durdarsa hier „ schwer zu erlangen** bedeu- 
ten^^ und diese in der Schwierigkeit der Erringung einer solchen Kon- 
zentration bestehende Tatsache^^ den Grund fur die Furcht der Yogis 
abgeben soil. Das explikative hi (Pada c) erklart doch, weshalb den 
Yogis der , Anblick*, d, h. die erkenntnismaBige Realisierung des In- 
halts einer Konzentration, der eben nicht gegenstandlich ist, schwer- 
fallt (durdarsa), namlich deshalb, weil sie ohne Gegenstandlichkeit 
eine angstvolle Erfahrung erwarten (hhayadarsin) , die sie scheuen. 
Man hat zudem ja auch noch zu berucksichtigen, daB innerhalb von 


Siehe u. p. 277 

18 Vgl. dazu auch YV VII l,30ab: avedanam vidur yogarri cittaksayam a- 
krtrimam /. 

Siehe GiPh 1/435. Zur gegenstandsbezogenen, „aneignenden“ Medita- 
tion vgl. Oberhammer-3: 102-125 und 177-209 

Rekurs auf 37d samadhir acalo 'hhayah jj; vgl. auch Vetter 1978 102. 

21 So Bhattacharya 1943 74, Karmarkar 1953 29, Cole 1982: 116f , 
Wood 1990 24, King 1992 98f und EIP 110, wahrend Deussen (1938 591) 
„schwer zu schauen“ ubersetzt. 

22 Vgl. Cole ib. und King (1992: 99). „Clearly [!] the author of the 
GK believes that for many yoga practitioners its realization is difficult to 
achieve^ 
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nur sechs Strophen (35—40) ganze vier Mai bhaya in negierter Form 
(a^jnir^) erscheint, und daB hhaya-darsin (Pada d) doch semantisch zu 
duT'darsa (Pada b) in Beziehung stehen durfte^^. 

Den Hintergrund fur die m.E. demnach falsche Deutung „sehwer zu 
erlangen“ durfte die spatere Vedanta- Tradition bilden, die nkmlich 
Sankaras Erklarung duhkhena drsyata iti durdarsah (GKBh 482,7) in 
diesem Sinne weiterfuhrte^^. Dies stellt jedoch eine - aus der Schulent- 
wicklung erklarbare - kommentatorielle Umdeutung der Tradition 
dar. DaB zudem Sankara, wenn er in diesem Vers upanisadisches 
Gedankengut erkennen wilP®, wissentlich irrefuhren durfte, darauf hat 
S. Mayeda (1968: 92f.) bereits hinge wiesen. Die Prufung von Sanka- 
ras Auseinandersetzung mit dieser Stelle eroffnet jedoch eine tiefere 
Dimension, die helfen wird, den philosophiegeschichtlichen Hinter- 
grund besser zu verstehen. Denn er deutet die sarvayogins von 39b nur 
als eine gewisse Klasse von Yogis, namlich jene, denen die aus 
dem Vedanta zu gewinnende Erkenntnis fehlt^®. Es uberrascht daher 
nicht, sie mit dem Attribut avivekiriah (GKBh 482,1 If.) versehen zu 
finden. Bemerkenswert jedoch ist, daB Sankara diesen Yogis die fol- 
gende , falsche* Auffassung unterstellt: Obwohl er von aller Furcht frei 
ist^’, halten sie diesen Yoga i r r t li m 1 i c h fur einen, der ihr Selbst, 
d. h. ihre Identitat, verniehtet, und deshalb furchteten sie ihn^®. Treff- 
sicher versucht Sankara hier wegzudeuten, was sich bei historischer 
Betrachtung des Sachverhalts als tatsachliche Ursache fur die be- 
schriebene Scheu vor dieser Versenkung erweisen wird. 

Sankara aber hatte eine gewisse Gruppe im Auge, gegen die er diese 
und die folgende, von ihm als Polemik dargestellte Strophe richtete 
Denn auch anlaBlich seiner Explikation der folgenden Karika (40) : 

manaso nigrahayattam ahhayam sarvayoginam / 

duhkhaksayah prahodhas capy aksayd sdntir eva ca //40// 

, Aller Yogis Furchtlosigkeit beruht [demnach] auf der Bandigung [ih- 


^3 Die in pw III/ 102a gegebenen Bedeutungen, uber welche die Monier- 
WiLLiAMS’ und Aptes nicht hinausgehen, erscheinen in PW III/682 fur die 
altere und klassische Sprache durchaus gut belegt. „1) schwer zu sehen, 
schwer zu Gesicht zu bekommen —2) ungern gesehen — 3) unangenehm 
anzusehen, widerlich“ 

Vgl PDD II 29 ( 52, 7f) durdarsah [=] duhkhena drastum yogyah [=] 
dusprdjpa ity arthah 

25 GKBh 482, 6f asparsayogo ndma vai smaryate [=] prasiddha upanisatsu 

25 GKBh 482, 7f. sarvayoginam [=] vedantajnanarahitdnam 

27 GKBh 482,9 sarvahhayavarjitad api 

28 GKBh 482, lOf dtmandsarupam imam yogam manyamdnd hhayam kur- 
vanti . hhayanimittdtmanasadarsanasildh 
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res] manas. Ebenso auch [ihre] Leidensvernichtung, [ihre] Erleuch- 
tung wie [ihr] unvergtoglicher Friede.' 

werden die sarvayogin^ als bloB eine gewisse Gruppe von Yogis 
dargestellt, die das manas als vom atman verschieden, doch zu die- 
sem in Beziehung stehend auffassen^®. Es ist offenknndig, daB hier 
die Vertreter des dualistischen Sankhya-Yoga gemeint sind^^, die 
als Klasse niedriger Yogis {MnamadhyamadrstiY^ dargestellt werden^^ 
Von diesen aber waren Sankara zufolge jene abzugrenzen, die die vom 
Sankhya als reale Umwandlungen dBV'prahrti akzeptierten tattva^^'^ wie 
das manas, die Sinnesvermogen etc., als bloBe Vorstellung, aber als 
nichts vom brahman Verschiedenes ansehen. Diesen, die wir nun als 
monistische Vedanta- Yogis^^ zu erkennen berechtigt sind, falle die 
Furchtlosigkeit etc. von selbst zu; sie beruhe auf nichts anderem, also 
auch nicht auf der Bandigung ihres manas mehr (nanyayattaY^ . 
Sankara konstruierte somit eine Situation, der gemali diese Strophe 
(40) bloB zeige, daB die Klasse der niederen, also der dualistischen 
Sahkhya-Yogis, zur Gewinnung von Furchtlosigkeit auf die Bandi- 
gung ihres manas angewiesen sei. Die anderen, monistischen Yogis 
(hrahmasvarupa° [GKBh 482,16]) jedoch, bedurften dieser Methode 
nicht, Davon steht allerdings kein Wort im Text. Es handelt sich ganz 
offenkundig um eine Umdeutung des ^ahkara^®, der damit den beiden 
auf den asparsayoga-Y oga bezogenen Strophen eine vdllig neue StoB- 
richtung verleiht: Die Strophen sollen eine Polemik gegen den duali- 
stischen Sankhya-Yoga beinhalten, aber nichts, was die Yoga-Praxis 
eines monistisch orientierten Vedantin betreffe. 

Ganz im Sinne von Sankaras Deutung der Karika 40 spricht 
Vidyaranya nun bereits von anyayogin, wenn er in seine Zitierung von 


29 GKBh 482,18-483,3 ye tv ato 'nye yog%no mdrgaga hinamadhyama- 
drstayo mano 'nyad dtmavyatiriktam atmasanibandhi pasyanti \ tesdm dtrna- 
satydnubodharahitdndm manaso nigrahdyattam ahhayam sarvesdrti yogxndm | 

39 So auch von Vetter 1979: 52 gesehen. 

31 Und ganz in diesem Sinne Karmarkars (1953 104) Kommentar* 

32 Sankara durfte hier wohl den Yoga bzw die Sutrenkompilation des 
Patanjah (1. Pada) gemeint haben 

33 Vgl. GiPh I/352ff 

Vgl. GKBh 482,8, wo die kritisierten Yogis als oeddntavijnanarahita 
bezeichnet werden 

35 GKBh 482, 15— 18 yesdm punar hrahmasvarupavyatirekena rajjusarpavat 
kalpztam eva mana indriyadi ca na paramdrthato vidyate tesdm hrahmasva- 
rupdndm ahhayam moksdkhyd ca aksayd sdntih svahhdvata eva siddha ndnyd- 
yattd 

39 Zu den von Mayeda (1968* 92f ) geschilderten Beobachtungen von ge- 
wollten Umdeutungen ware hier anzumerken, daB Lindtner 1985 zudem an 
mehreren Beispielen zu zeigen vermochte, daB Sankara den Grundtext haufig 
nicht mehr richtig verstanden hatte. 
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39 unter Vorwegnahme eines dementsprechenden Verst andnisses von 
sarvayogin (PD II 28) als bloB einer gewissen Klasse von Yogis einlei- 
tet. 

gaudacarya nirvikalpe samadhav anyayoginam j 

sdkdradhydnanistJidndm^’^ atyantam bhayam ucire // 

,Fur [jene] anderen, einer gestalthaften Betrachtung anhangenden 
Yogis lehrte der Gauda-Lehrer grenzenlose Furcht vor einer vorstel- 
lungsfreien Versenkung/ 

DemgemaB erkiart auch Ramakrsna die im folgenden (PD II 29) 
zitierten sarvayogin& aus 39 als sdkdradkydnanistha (PDD 52,8) und 
dvaitadarHn (PDD 52,10). Seit Sankaras Exegese von 39—40 war der 
Weg fur das richtige Verstandnis dieser Strophen somit erkennbar 
verbaut, bzw. war der Moglichkeit, sie als Polemik zu verstehen und 
nun beliebigen Anschauungen zuzuschreiben, erst richtig Tur und 
Tor geoffnet. Ein gutes Beispiel hierfur bietet ein Kommentator des 
Yogavasistha, Anandabodhendra, der die besagte Furcht nun den 
Vaisesikas {dramhhavddinY^ sowie anderen Nichtmonisten unterstellte. 

Allen spateren Exegeten zum Trotz, die in die betreffenden Stellen der 
Karikas Polemiken gegen Sankhya-Y'ogis und andere auBerhalb der 
monistischen Vedanta-Tradition Stehende hineinlasen, geht aus der 
oben vorgefuhrten Analyse von GK III 31—40 klar hervor, daB Gau- 
dapada eine besondere Art der Konzentration, die das BewuBtsein 
aller Konzeptualisierungen entleert, im Auge hatte. Eine buddhisti- 
sche Konnotation wird zum ersten Mai dann deutlich, wenn man jene 
zweite Stelle der GK, die den Begriff asparsayoga ebenfalls aufweist 
(GK IV 2), einer kontextuellen Uberprufung unterzieht. 

Man beachte die Beziehung von GK IV 1 zu GK IV 2! An die 
Verehrung (1), die dem Buddha^® als Erkenner der leeren dharmas, der 
mit ,athergleich [leerem]**^^ Erkennen, das vom [leeren] zu Erkennen- 
den nicht verschieden ist“, bezeugt wird, schlieBt sich passend die 
Verehrung (2) des Lehrers der „Konzentration ohne [Objekts-]Kon- 
takt“ (asparsayoga) an: 

37 Mit PDD 52,8 und Walleser 1910. 4 lese ich sakaradhydna° gegeiiuber 
sdkdrabrahma° meiner Ausgabe. 

38 Vgl VTP ad YV III 4,66 visayardgindm arambhadtvddinam ca bhisa- 

nam | yathdhur gaudapadacaryah — asparsayogo ndmaisa durdarsak . [= GK 

in^9]iti\\ 

39 DaB GK IV 1 an den Buddha gerichtet ist, steht seit La Valle e 
Poussin 1910 137 auBer Zweifel, vgl. Bhattacharya 1943 83-93 und Vetter 
1978, lOOf. 

40 Zur buddhistischen Auffassung des Athers als bloB raumgewahrender, 
leerer Raum, aber als kein substantiell gedachtes Element vgl Qvarnstrom 
1989 119, 123, 125f , zu einer damit verwandten, im Moksopaya vertretenen 
Ansicht vgl Slaje 1992 303ff. (§5 2 3 1) 
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jnanenakasakalpena dharman yo gaganopaman / 
jneyahhinnena^^ samhuddhas tarn vande dvipadam varam //l//^^ 
asparsayogo vai ndma sarvasattvasukho hitah / 
avivado "viruddhas ca desitas tarn namamy aham //2// 

,Diesen Besten der Menschen ehre ich, der die Gegebenheiten mit 
[seinem] athergleich [leeren] Erkennen, das vom [leeren] zu Erkennen- 
den nicht verschieden ist, als athergleich [leer] erkannte. 

,[Und] dem neige ich mich, [durch den]'^® die als ,Ohne [Objekts-]Kon- 
takt‘ benannte Konzentration gelehrt wurde, fur alle Wesen freudvoll, 
zutraglich, undisputiert und [in sich] nicht widerspruchlich.' 

Ob in 2 ebenfalls der Buddha geehrt wird, wie Bhattachahya (1943: 
100) meinte, oder etwa der Guru des Gaudapada, ist weiters nicht 
relevant. Wichtig ist, daO zuerst der Erkenner des Leeren und sodann 
der Lehrer der Methode des objektfreien Erkennens gefeiert wird. Die 
Annahme, daI3 Gaudapada mit dem asparsayoga polemisch operierte, 
wie Sankaras Vedanta-Tradition es nahelegte, ist somit ein weiteres 
Mai auszuschlieBen. 


II. Angst wovor^ 

Der erste Schlussel zur LOsung der Prage, welche Art von Schrecken 
Gaudapada alien Yogis unterstellte, liegt im Moksopaya. Dieser nam- 
lich uberliefert nicht nur die Stelle GK IV 1, die in der YV- Version 
allerdings an die Interpretation des Sankara angepaBt und somit ve- 
dantisiert wurde^, sondern er enthalt zudem eine Strophe, die unsere 
Aufmerksamkeit deshalb beanspruchen muB, weil sie in sachlicher 
Beziehung zu dem steht, was GaudapMa in III 39 zum Ausdruck 
brachte (YV III 4,66): 

tasmdd imam pratijndm tvam srnu rdmdtihhisandm / 

yam uttareim granthena nUnam tvam avahudhyase //66// 

,Vernimm deshalb^®, Rama, diese furchteinfloBende Behauptung, die 
du anhand des zweiten Textabschnittes gewiBlich verstehen wirst.‘ 

41 Vgl. GK III 33b (oben n. 9) 

42 Die Stelle ist auch im Moksopaya uberliefert (« YV VII 195,63; s 
Slaje 1992- 96f ); vgl. auch BhK(lil) ll,8ff tathd coktam avikalpapravese - 
lokottarena jHanendkasasamataldn sarvadharman pasyaii [ prsthalahdhena pu- 
nar mdyamar^cisvapnodakacandropaman pasyatUi 

43 Mit Bhattacharya 1943. 94 

44 So ist die Verstummelung dieser Stelle in YV VII 195,63 zu erklaren 
Die Sarada-Version des Moksopaya hat den Wortlaut demgegenuber richtig 
uberliefert; vgl Slaje 1992- 96f. (§1 2 1 2.3[a]) 

45 D 1 , um zu verstehen, daB die vorangegangene Argumentation nicht 
dem unterstellten Mangel einer Unmoglichkeit der Erlosung unterliegt (YV 
III 4,62-65). 



Die Angst der Yogis vor der Versenkung 


281 


Mt uttara grantha durfte nun auf jenen Teil des Moksopaya verwie- 
sen sein, der mit groBter Wahrscheinlichkeit der zweite Bestandteil 
einer ursprungiichen Zweiteilung gewesen war. Fur diese ursprung- 
liche Zweiteilung, die einer spateren tlberarbeitung in 6 Prakaranas 
weichen muBte, liegt eine Anzahl von Anhaltspunkten vor^®. Darauf 
weist auch die Tatsache, daB der Name des zweiten Teiles des Werkes 
als upasanti uberliefert wird. Nun ist es das explizit zum Ausdruck 
gebrachte Anliegen des Moksopaya, den (irrtumlichen) Glauben des 
Erlosungssuchenden an eine objektive Wirklichkeit der Welt zu er- 
schuttern, und ihm vermittelst der als Gleichnis angewandten dkhya- 
nas gewissermaBen den scheinbar festen Boden unter den FuBen zu 
entziehen'*’^. Diese Aussage laBt nun einen ganz deutlichen Zusammen- 
hang zwischen (1) der „furchteinfloBenden Behauptung“, {2) dem Ver- 
weis auf eine erst zu einem spateren Zeitpunkt realisierbare Erkennt- 
nis*^® sowie (3) dem Hinweis auf ein uttara grantha erkennen. 

Ein Vergleich des Inhalts dieser „furchteinfloBenden“ Behaup- 
tung, die ja erst fur einen spateren Abschnitt - d. h. fur den Zeitpunkt 
eines entsprechend entwickelten Reifegrads des Schulers — als richtig 
verstandlich angekundigt wird, und die folgenden Wortlaut hat (YV 
III 4,67): 

ayam dkdsahhutddirupo 'ham ceti laksitah / 
jagacchabdasya ndmdrtho nanu nasty eva kas cana H^ljl 
,Kein solcher Gegenstand, [der] dem Worte „Welt“ [entspricht, und 
wie] er von der Gestalt der Elemente Ather usw. sowie von einem Ich 
charakterisiert ist, existiert wirklich.‘ 

zeigt eine auffallige Deckung mit der Beschreibung, wie sie im YV vom 
Upasantiprakarana gegeben wird (Mo II 17,33 [= YV II 17,32c-33b]) 
idam jagad aham tvarn ca sa iti hhrdntir utthitd / 
ity asau sdmyatUy asmin kathyate slokasahgrahe // 


Vgl. Slaje 1992. 205ff (§3 5). 

Vgl z. B YV III 60,1. etat te kathitani rdma drsyadosanivrttaye / IT- 
lopdkhyanam . . ghanatarn jagatas tyaja // ,Um den Fehler, [der im fur wirkhch 
gehaltenen] Sichtbaren [besteht], zu beseitigen, [habe ich] dir, Rama, diese 
Erzahlung von Lila vorgetragen Trenne dich vom [Glauben daran, daB] die 
Welt ein festes Gebilde sei'" oder VI 61,30. hhramad hhramdntaram gacchan 
svapndt svapndntaram vrajan / atisthirapratyayabhdg iha jivo vxmuhyati // ,Es 
tauscht sich ein Individuum, [indem es] hier [in der Welt] eine auBerordent- 
lich sichere Erkenntms zu haben [glaubt, da es in Wahrheit ja] von einem 
Wahne zum anderen geht, von einem Traume in den anderen gerat‘ 

48 Das ist charakteristisch fur den ursprungiichen, in der uberlieferten 
Fassung allerdings bereits verwischten didaktischen Aufbau des Werkes' Vgl 
Slaje 1992 250ff, (§5 2 1-2) Die Prakaranas III-V enthalten Aussagen uber 
das beim Schuler erst spater sich verwirklichende Verstandnis der Lehre; von 
Prakarana VI an gilt er als bereits erleuchtet (prahuddha) 
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,In welcher Weise der als „diese Welt [hier]“, als „Ich“ und „Du“ 
[sowie] „Er“ bestehende Wahn [wieder] zur Ruhe kommt, das wird in 
dieser Verszusammenfassung [des Upasantiprakarana]^** gelehrt.* 

Zu dem hier genannten upasama aber soli - und bier tut sich bereits die 
nachste Parallele zu Gaudapada auf®^ - der Zustand der amanasta 
fuhren (YV V 91,37b-d): 

yada na Tnanute manah / amanasta tadodeti paramopasamapradd // 
,Wenn die Denkfunktion (manas) nicht [mehr konzeptualisierend] ak- 
tiv ist {manute)^ dann entsteht ein „Zustand ohne [konzeptualisie- 
rende] Aktivitat“ (amanasta), [welcher] die nachhaltigste Beruhigung 
[kognitiver Phanomene] (upasama) verleiht/ 

Buddhistische Quellen sprechen nun deutlicher aus, worauf dies 
eigentlich hinauslauft. Nagarjuna verwendet den Terminus prapan- 
copasama und lehrt, da6 er in die sunyatd munde®*. Ganz dasselbe 
finden wir auch bei KamalasTla, der das nirvikalpa jndna - wie Gau- 
dapada®^ - mit dem prapancopasama gleichsetzt und diesen ebenfalls 
in die sunyatd einmunden sieht®^. Es fallt dabei auf, da6 aber Gau- 
dapada den Begriff der sunyatd vermeidet. 

Das furchteinflofiende (atibhisana) Moment kann daher nicht an- 
derswo zu suchen sein als in der versenkungsgemaBen Erfahrung da- 
von, daB all das, was als Objekt und als Subjekt der eigenen Erkennt- 
ms erscheint, ganz und gar nicht existiert (ndsty evay^"^ DaB es dem- 


49 Vgl. Mo II 17,32: upasdntiprakaraimm tatah pancasahasrikam / panca- 
mam pdvanam proktam mumsantatisundaram // 

50 Man vgl. hierzu GK III 32 (s.o. n 7) amanasta liegt vor, wenn das 
manas keine Vorstellungen mehr ausbildet; vgl auch Rue(J( 3 1989 94f. Em- 
phase auf Ausloschen des diskursiven Denkens (amanasikdra [’]) als der Wur- 
zel des Daseinswandels liegt bei dem Hva san MahSlyana vor (Ruk(J(J 1989* 99, 
141). Vgl. auch Oberhammer-3: 128 (c%ttaksaya) und 160 

51 Siehe Ruegg 1981: 46 mit n, 115 (ad MMK XVIII 5; dazu auch Bhatta- 
CHARYA 1943: 44), vgl. MMK V 8 (upasama — siva) und XXV 24 (prapan- 
copasama — siva). 

5^ OK II 35cd nirvikalpo hy ayam drstah prapancopasamo 'dvayah // ,Als 
frei von Vorstellungen wird namlich dieses Ruhen der Ausbreitung [kogniti- 
ver Objekte, welches] vielheitlos [ist], beobachtet‘ 

53 BhK(III) 17,1 Iff tato ’sau (soil, yogi) sarvaprapancopasamam nirvikal- 
pam jndnam pravisto bhavet \ tatpravesdc ca sunyatdm prahvidhyah \ ,Dann 
durfte der [Yogi] in das von Vorstellungen freie Erkennen emgedrungen sem, 
in dem jede Ausbreitung [kognitiver Objekte] ruht, und aufgrund dieses 
Eindringens tnfft er auf die Leerheit (sunyatdy . Dieses jndna aber bedeu- 
tet im Kontext buddhistischer Metaphysik ein unmittelbares Verstehen der 
,Nichtsubstantialitat‘, im Sinne des Leerseins von einem kognitiven Ob- 
jekt, welches irrtumlich in substantieller Form hypostasiert wird (vgl. Ruegg 
1989, 113) 

5*1 Vgl. auch YV III 14,1a— c: ittham jagadahantadidrsyajatam na kzm cana 
I ajdtatvdc ca ndsty eva. 
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nach in der Tat dieses Nichtsein war, vor dessen Gewahrwerden man 
sich scheute, spricht Gaudapada an anderer Stelle schlieBlich auch 
vollig unmiBverstandlich aus (GK IV 42d.43a): ajates trasatam sadaj 
tesam, Denn mit dem Zusammenbruch der Welt als Objekt geht der 
Zusammenbruch des Individuums als Subjekt des Erkennens einher, 
da diese einander wechselseitig bedingen^^. Dennoch lehrt Gaudapada, 
dab diese Angst, die ,alle‘ Yogis davor zuriickschrecken lasse, den 
Yoga des asparsa zu praktizieren, unbegrundet sei, da diese Konzen- 
tration in Wahrheit keinen Schrecken, sondern Heil bewirke®*^. 

Den Kommentaren gegenuber, die in den Furchterfullten allenfalls 
Vertreter des Dualismus (Sankhya) oder des Pluralismus (Vaisesika) 
sehen konnten, durfte nun klar sein, da6 Gaudapada jedenfalls beab- 
sichtigte, einer Versenkungspraxis, die direkt in die Erfahrung der 
Nichtexistenz fuhrte, den Stachel dieses Sch reckons als eines unbe- 
grundeten zu nehmen. 


III. Wesson Angst? 

Der entscheidende Hinweis fur die Losung der gestellten Frage, in 
welchen Kreisen diese Furcht vor einer Versenkung ohne Objekt, bei 
der auch das Subjekt schwindet, herrschte, IkBt sich einem Text ent- 
nehmen, von dem feststeht, dafi er ^Iter als die Karikas des Gauda- 
pada sein muB®*^, namlich dem Lankavatarasutra. 


55 YV III 7,34c— 35b drsyabhdve drastrta ca scimyed hodho *vaMsyate // 
drastrtvam sati drsye ’smin drsyatvam saty atheksake / (zu Pada d vgl auch 
III 14, Id [yac casti param eva ta(\ sowie GK III 33), Diese Aussage ist im 
Grunde identisch mit der in GK III 32, die ja als Reflex von Tr 28 (vgl o 
n. 7) erkannt wurde Zur Interpretation von Tr 28 vgl auch Vetter 1992 
329n 8 und Sthiramati 43,16f {ad Tr 28d) grdhye sati grahako hhamti na tu 
grdhydbhdva iti \ grdhydhhdve grdhakdbhdvam api prahpadyate [ , ahnlich auch 
BhK(I) 211,5f asati grdhye grdhako na yukto grdhakasya grdhydpeksatvdt\ 
Zur Ausschaltung der Subjekterfahrung vgl. Oberhammer-3 131 (Mrgendra- 
tantra) und 160f (Patahjali) 

GK III 35-40; vgl. MMK, Mangalas 1-2 und XXV 24, der zufolge der 
prapancopasama heilsam {svva) ist (s. Ruegg 1981 18) 

57 Die Beziehung von GK und LS behandelt La Vall^ie Poussin 1910 
135ff Einige weitere Arbeiten dazu sind zitiert bei Kaplan 1992 194n 16 
Die Entstehungszeit des Lankavatara diskutieren neuerdings Takasaki 1980/ 
1982, Lindtner 1992 und Schmithausen 1992 Zur Beziehung von GK und 
Nagarjuna vgl. King 1989, zu der von GK und Bhavya Walleser 1910 und 
Qvarnstrom 1989. Literatur zum Verhaltnis LS-YV ist zitiert bei Slaje 1992 
190 (§3 2 1) Das YV steht dem LS terminologisch entscheidend naher als Tr, 
da das LS den Begriff cittamdtra dem o%jnaptimdtra Vasubandhus vorzieht 
(Schmithausen 1992* 393). 
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Die Altertiimlichkeit des im folgenden zu besprechenden metri- 
schen TextstUckes aus dem LS ist gesichert®*^ In diesem von alien 
bisher betrachteten Werken fruhesten Textstuck ist ebenfalls von der 
Furcht einer gewissen Gruppe die Rede. Diese Furcht, so heifit es, 
trete dann auf, wenn die Existenz der Ursachen fur eine Wahrneh- 
mung in Abrede gestellt wird. Zuvor aber wird gelehrt, daB die Welt 
nur eine unwirkliche Erscheinung aufgrund der Projektion des citta sei 
(LS III 90) : 

svapnakesondukam mdydgandharvam^^ mrgatrsnikd / 

ahetukdni drsyante tathd lokavicitratd // 

,So [wird] die Mannigfaltigkeit der Welt [gesehen], wie [namlich] ohne 
[objektiv vorhandene Erkenntnis-] Ursachen ein Traum und ein Haar> 
netz [bei geschlossenen Augen], ein Zauber [und] eine Gandharven 
[-Stadt im Luftraum oder] eine Luftspiegelung [aufgrund einer bloB 
subjektiven Projektion]®^ gesehen werden.‘ 

Daran schlieBt sich die Lehre, daB bei Bandigung des citta 

die Erkenntnis vom Fehlen aller objektiven Erkenntnisursachen er- 
zeugt werde (9 lab): 

nigrhydhetuvddena anutpddam prasddhayet /®^ 

,Bei Bandigung [des citta] ware - [meiner]®^ Lehre vom Fehlen [objek- 
tiv vorhandener Erkenntnis-]Ursachen gemaB - [die Erkenntnis] zu 
erzeugen, [daB die Dinge] nicht [wirklich] entstehen/ 

Darauf folgt die aufschluBreiche Bemerkung, daB diese Lehre vom 
Fehlen aller Erkenntnisursachen die Brahmanen (tirthya) in Schrecken 
versetze (91ef). 

ahetuvdde desyante tirthydnam jdyate hhayam 
,Die Brahmanen geraten in Furcht, [wenn] die Lehre 
vom Fehlen der [Erkenntnis-]Ursachen gelehrt wird.‘ 


58 Verse als Quellenmatenal fur das LS konnen, wenn sie sowohl im 
sogenannten Sagathaka (= LS X) als auch im Hauptteil uberliefert werden, 
gemaB Takasaki 1980; 345 Altertumlichkeit als ursprunghcher Text des LS 
beanspruchen. Dies trifft fur unsere metnschen Stellen, die zudem von alien 
chinesischen tJbersetzungen wiedergegeben werden, zu. 

5® Zu diesem Dvandva (BHSG §23.2) vgl. LS III 99cd svapnam kesondu- 
kam may a gandharvam mrgatrsnikd /. 

5^ VgL LS III 96cd. cittamdtravyavasthdnam anutpddam vaddmy aham //. 

Derselbe Terminus in GK III 34a (s. o n. lOf.) | 

52 » X 586ab vtgrhyahetuvadena . . /; vgl. auch GK IV 80-82 sowie dazu 
Vetter 1978. 100. 

58 Vgl. LS III 86. utpddavimvrttyartham anutpadaprasadhakam / ahetuvd- 
dam desemi na ca hdlatr vihhdvyate // ,Ich lehre die Lehre vom Fehlen [realer 
Erkenntnis-]Ursachen, [die] die [Erkenntnis] vom Nichtentstehen [der Din- 
ge] erzeugt, mit dem Zweck, [den Glauben] an das Entstehen [derselben] 
schwmden zu machen Von unreifen [Menschen] aber wird sie nicht aner- 
kannt‘ (« X 581a-d) 

5** w X 58 Tab ahetuvadair . / 
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Verwandte Aussagen uber die Angst der Brahmanen und unreifer 
Leute vor dem Nichtentstehen finden sich auch innerhalb der Prosa 
des LS®^. Im LS ist also das Milieu ausdrucklich genannt, dem die 
Aussicht auf meditative Leerheitserfahrungen Schrecken bereitete, 
einen Schrecken, der zugleich auch als bloBer Ausdruck der brahma- 
nischen Abneigung gegen die Realisierung eines buddhistischen, in 
einer Metaphysik der Leerheit {sunyatd) bestehenden Standpunktas 
verstanden werden konnte®®. Gaudapadas terminologisch etwas modi- 
fizierter Umgang mit dem Topos ,Versenkungs-Fureht und da von 
Befallene* durfte gleichwohl damit zusammenhangen, daB sich auf- 
grund seiner eigenen Hinwendung zum Vedanta und mit Riicksicht 
auf die Anhanger desselben die Verwendung der pejorativen Begriffe 
tirthika, bdla etc. von selbst verbot. Mit dem unverfanglicheren sar- 
vayogin aber waren nun alle Versenkungspraktiker {yogin) eingeschlos- 
sen, die das ajdtatva durch Unterdruckung der Tatigkeit ihres manas 
zwar realisieren soil ten, aber - den GK zufolge zu Unrecht ~ Angst 
da vor empfanden. 

Dies durfte allerdings erst die halbe Wahrheit iiber Gaudapadas 
Behandlung des asparsayoga sein. Es gibt im buddhistischen Kanon 
namlich Bezugnahmen auf etwas, was als Absolutes angesehen werden 
kann. Diese Bezugnahmen wurden nun im Mahay ana zur tathdgata- 
-Theorie, d. h. zur Lehre von einem alien Wesen immanenten 
Keim der Buddhaschaft ausgebaut®’. Die Spannung, die aus einem 
mystisch-positiven Zugang zum Absoluten {tathdgatagarhha) einerseits 
und einer rationalanalytisch-negativen Betrachtungsweise desselben 
{sunyatd) andererseits entstanden war®®, wurde durch Unterordnung 
einer Theorie unter die andere aufzuheben versucht: Man legte erstere 
als absichtlich {dbhiprdyika) vorlaufig formulierte aus, deren wahrer 
Sinn erst spater richtig verstandlich gemacht werden konne {neydr- 
tha), wohingegen die ubergeordnete Lehre als definitive {nitdrtha) dar- 
gestellt wurde. 

Und in genau diesem Kontext wird nun an einer Stelle des LS erklart, 
daB die tathdgatagarhha-TYieoTiei von den Buddhas fur die unreifen 

II 111,9—12 . mdydvad anutpanndh sarvabhdvdh | txrthakaramoha- 
vargd hi sadasator bhdvdndm utpattim icchanti na svavikalpavicitrdbhini- 
vesapratyayatah \ mama tu na samtrdsam utpadyate\ , III: 167,12—14 bdldh 
prthagjand hi . nasty astitvadrstipatitds [Konjektur mit Nanjio (n 7)] tesdm 
uttrdsah sydn meti uttrdsyamdnd mahdmate durtbhavanti mahdydndt || 

®® Vgl. demgegenuber die ganz anders gearteten Angste eines Bodhi- 
sattva, welche diesen zu einem Leben in der Wildnis bewegen (Hedinger 
1984: 41-46). 

Siehe Ruegg 1989 53 Dies impliziert jedoch keine genetischen Zusam- 
menhange mit dem upanisadischen dtman (ib. p 54) 

Vgl dazu SCHMITHAUSEN 1981. 
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Leute formuliert werde, um ihnen die Furcht {samtrasaY^ vor der 
Leerheit von einem Selbst {nairatmya) zu nehmen (II: ta- 

thagata ... bdlandm nairdtmyasamtrdsapadavivarjitartJmm nirvikalpa- 
nirdbhdsagocaram tathagatagarbhamukhopadesena desayanti | . 

Zieht man nun noch in Betracht, daB das mahayanistische Mahapa- 
rinirvanasutra zu berichten weiB, daB manche Tirthikas der tdthdgatd- 
garbha-ljehTe Sympathie entgegenbrachten, und daB einige von ihnen 
die Lehren des Buddha sogar in ihre Werke ubernommen h^tten, so 
wird man im Lichte der vorgefuhrten Stellen geneigt sein, einen sol- 
chen Fall weniger in Sankara’^ als vielmehr in den Karikas des Gau- 
dapada zu sehen. 

Die in GK III 39 erwahnte Angst der Yogis vor der Versenkung 
bezeichnet die auch in anderen Texten bezeugte Angst vor der medi- 
tativen Verwirklichung eines metaphysischen tJberbaus, der, aus 
der Perspektive rationaler Analyse betrachtet, dem Standpunkt eines 
Nicht(entstanden)seins (ajdtatva) gleichkommt. Gaudapada versuchte 
ganz offenbar, dies von , alien Yogis' in Theorie und Praxis gescheute 
Nichtsein’^ mit einer genau dieses Nichtsein verwirklichenden ,Kon- 
zentration ohne [Objekts-JKontakt'’^^ (asparsayoga) durch Imitation 

Vgl. dazu besonders GK IV 42d~43a. ajdtes trasatdm sada // ajates 
trasatam ttsam\ zu einer bei Santideva (6iksasamuccaya) gebrauchten, ver- 
wandten Termmologie {ut/sam-^tras) vgl. Hedinger 1984: 45n 69. 

70 Vgl Ruegg 1989: 38 mit n, 52f 

71 Vgl Ruegg 1989: 22 und 39 

72 Der mehr oder wemger aus Parallelen zum Sagathaka des Lankava- 
tarasutra (= LS X) bestehende Bhavanakrama des Pseudo-Nagarjuna etwa 
lehrt ja ebenfalls, wie die zum Gegenstand der Meditation gemachte kano- 
nische Doktrin des cittamdtra als Leerheit realisiert werden kann (s Lindtner 
1992 266-273) 

73 Fur erne noch zu leistende Untersuchung zur Traditionsgeschichte die- 
ser Versenkungsmethode kann hier nur auf wahrscheinhche Zusammenhange 
mit dem cittavrttimrodha-Y oga. (s. GiPh I/437f., Oberhammer-3: 135-162 und 
Vetter 1978: 109n. 32) im ersten Buch der Yogasutren des Patanjali (zu 
Einzelheiten s. GiPh I/446H43, Oberhammer ib. und Bronkhorst 1986 67ff., 
vgl auch GiPh I/132ff [Beziehungen zum epischen Yoga]) und mit einer 
dem Buddhismus gelaufigen Form der Versenkung, bei der ebenfalls jede 
diskursive Tatigkeit des Geistes zum Stillstand kommt, namlich auf den 
samjnavedayitanirodka (,Unterdruckung von BewuBtsein und Empfindung‘ 
[s. GiPh I/440ff., Bronkhorst 1986, 77 und 95-97, Schmithausen 1981 214ff 
und 1987: 19, 86 und Ruegg 1989: 199]) verwiesen werden Der Zustand des 
samjnavedayitanirodka ist dennoch nicht vollig „ohne Geist“, da dieser in 
einer subtilen Form erhalten bleibt (Ruegg 1989: 205) Fur Vetter 1978 109 
handelt es sich beim nigraha des manas in GK um den „vorubergehenden 
EinfluB einer ebenfalls auf einen Zustand hier und jetzt abzielenden Yoga- 
richtung“, der „vor dem EinfluB der Upanisadtradition liegen'* muBte (ib , 
n 31) Vgl. auch Carakasamhita IV l,134ff. (s R P. Das, Heilskonzepte in 
der altindischen [hinduistischen] Medizin. In* Religionen und medizinische 
Ethik Ulm 1993, p.21ff.). 
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eines Verfahrens zu harmonisieren*^**, wie es im LS als tatkagatagarhha- 
mukhopadesa bezeugt ist. Dies zeigt der signifikante Nachdruck, mit 
dem er dessen meditative Realisierung als positiv hervorzuheben sich 
bemuht (GK III 35-40), obgleich sie von keinerlei Konzeptuaiisieriin> 
gen gestutzt wird. 

Deutlich ist dasselbe Spannungsverhaltnis wie zwischen der my- 
stisch-positiven tathagatagarhka-laeYire und einer rational-negativisti- 
schen Konzeption der sunyata zu erkennen. Denn bei Gaudapada steht 
nun ebenfalls die Praxis eines positiv erfahrbaren asparsayoga der 
Theorie eines nur negati v beschreibbaren ajdtatva gegenuber, und ahn- 
lich wie bei der Lehre vom tathdgatagarhha erkennt man auch bier die 
Bemuhung, durch die zahlreichen vertrauensbildenden Attribute, mit 
denen der asparsayoga bedacht wird, zu einem eigenen, versenkungs- 
gem^Ben Erleben des Nicht(entstanden)seins einzuladen. 

DaB diese Methode jedoch innerhalb des Vedanta nicht mehr als 
eine solche verstanden und weiterentwickelt warden konnte, beruht 
fraglos auf Sankaras bewuBter, fur die gesamte spatere Tradition maB- 
geblich gebliebener Umdeutung des asparsayoga als einer fur vedanti- 
sche Yogis irrelevanten Praxis'^®, die als Polemik gegen dualistische 
Yogis gemeint sei. Der letzte Grund fur Sankaras Ablehnung aber wird 
wohl in der allzu vordergrundigen Verwandtschaft dieses Topos mit 
dem Mahay ana zu suchen sein. 
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ON THE FORMATION OP THE MIMAMSA 
AND THE PROBLEMS CONCERNING JAIMINI 

With particular reference to the teacher quotations 
and the Vedic schools 

(Part II) 


By Asko Parpola, Helsinki 


In the first part of this paper^ , I argued for the original unity of a 
single Mlmamsasutra (MiS), which was later split into two^: the Pur- 
vamlmamsasutra (PMS) ascribed to Jaimini, and the Uttaramimam- 
sasutra (UMS) ascribed to Badarayana. I also analysed the teacher 
quotations of the MtS and started comparing them with the evidence 
found in the ritual Sutras of the Veda, dealing so far mainly with the 
Black Yajurveda and in particular with its Taittirlya school In this 
second part I shall continue this comparison, focusing on the parallels 
offered by the White Yajurveda. 


1 Part I (= Parpola 1981) was published in WZKS 25 (1981) 145-177 at 
the kind invitation of Gerhard Oberhammer-j?[m^i4^]. There I could not take 
into account Hajime Nakamura’s important history of the early Vedanta 
published in Japanese in four volumes in 1950-1956, in the meanwhile, how- 
ever, its first volume has become easily accessible in an English translation 
(Nakamura 1983). It contains much relevant material (see especially ‘‘Part 
III: Scholars before the Brahma-sutra'' [p 369-424]). Other important recent 
publications on MlmamsS include Clooney 1990 and Verpoorten 1987, which 
serve as excellent introductions. One further remark supplementary to Part I 
relates to §5, where it was said that “Apastamba, in the manner of Bau- 
dhayana’s Karmantasutra, has a separate prasna (24) dealing with the ‘gen- 
eral rules’ valid for all or a number of sacrifices In the other Sutras, such 
paribhdsas . . . are placed at the beginning of the work, and at appropriate 
places in the remaining parts.” (Parpola 1981: 164). While this statement 
remains true (the separation of the paribhdsas from the rest of the Srautasu- 
tra by Apastamba also has a parallel in the separation of the Apastamba- 
mantrapatha from the Apastambagrhyasutra), it does not follow that Apa- 
stamba is earlier than Bharadvaja Apastamba’s posteriority to Bharadvaja 
has been established by Kashikar 1964 I/xciff ; cf. also Chakrabarti 1979a 
32f and, in general, 1979b/ 1980 

^ This hypothesis is endorsed by Clooney 1990 25ff 


WZKS 38 (1994) 293-308 
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8. Teacher quotations and the White Yajurveda 

The Katyayanasrautasutra (K6S), which contains the most nu- 
merous and closest parallels to the PMS among all Vedic texts**, quotes 
bv name only seven teachers^ (there are no such quotations in the 
corresponding Grhyasutra of Paraskara): Karsnajini (I 6,23), KaSa- 
krtsni (IV 3,17), Jatukarnya (IV 1,27; XX 3,17; XXV 7,35), Badari 
(IV 3,18 [vatsyahadart]), Bharadvaja (I 6,21), Laugaksi (I 6,24), and 
Vatsya (I 1,11; 3,6; 5,13; IV 3,18 [vatsyabadart\\ IX 5,27). 

Out of this small number of teachers quoted in the KSS, as many 
as three (Karsnajini, KaiSakrtsni and Badari) appear in the MtS as well. 
As this is only one of the facts pointing to a close connection between 
these two texts, a detailed examination of these authorities is in order. 
Vatsya is clearly a teacher belonging to the White Yajurveda. He is 
quoted in SB IX 5,1,62 in connection with the agmcayana, while 
according to the vamsa in SB X 6,5,9 Vatsya taught the agnirahasya to 
Vamakaksayana and learnt it from Sandilya®, who in turn learnt it 
from Kusri.® In the “confused’”^ vamsa of BAU VI 5,4, we have the 
same teachers but in a different order: Vatsya is the pupil of Kusri and 
the teacher of 6andilya, who is the teacher of Vamakaksayana. In the 
vamsa of BAU II 6,3 (= BAUM II 5,22) and IV 6,3 (= IV 5,28), Vatsya 
is the teacher of Gautama and the pupil of ^andilya (who is here the 
pupil of Kaisorya Kapya). 

The vamsa^ of the BAU represent Jatukarnya as an authority of the 
White Yajurveda. In the Madhyandina recension (BAUM II 5,21 and 
IV 5,27), there are two traditions: Jatukarnya is first presented as the 
teacher of Parasarya and the pupil of Bharadvaja, who is the pupil of 
another Bharadvaja and of Asurayana and of Gautama, Gautama in 


3 Cf. Parpola 1981. 165 (§6), and below, p. 298ff (§9), see also C^hakra- 
BARTi 1980; 105-107. 

^ Cf. Weber 1876: 155 (who lists the teachers without references, but 
notes other references to them). The KSS-references are to Wkbkr’s edition 
(1859) The Sutras are numbered differently in the translation of Ranadk 
(1978), whose index is defective with regard to some of these teachers 

5 This teacher is quoted very frequently in the SB as the principal 
authority on the agnicayaria, e.g VII 5,2,43; IX 1,1,43 and 5,1,68 {san- 
diU *gndu, glossed by Sayana with sd'ndxlyadrste 'smxnn agnau), IX 4,4,17; 
5,2, 15f.; X l,4,10f; 4,1,11 (here Sandilya is mentioned as the teacher of 
Vamakaksayana); 6,3,2 (« ChU III 14); cf. Weber 1850. 259 and Macmionell 
- Keith 1912: II/371f 

® Cf. Weber 1876. 155. A teacher called Vatsya (referred to as “Vatsa” 
by Weber, ib. n. 150) is also mentioned in 6ahkhayanaranyaka VIII 3 (the 
parallel passage in Aitareyaranyaka III 2,3 has the name Badhva), cf Ma(j- 
DONELL - Keith 1912 11/285 

’ Macdonell - Keith 1912- II/371f 
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his turn the pupil of yet another Bharadvaja; some generations earlier, 
there is another Jatukarnya, who is the teacher of Para^rya and the 
pupil of Bharadvaja, who is the pupil of Bharadvaja and of Asurayana 
and of Yaska.^ In the Kanva recension (BAU II 6,2f. and IV 6,3), 
Jatukarnya is simply the teacher of Parasarya and the pupil of Asu- 
rayana and Yaska. Yaska is mentioned here as an outsider to the 
tradition of the White Yajurveda; he is clearly the famous gramma- 
rian, for Jatukarnya is quoted several times also in the Vajasane- 
yipratisakhya ascribed to Katyayana along with several other gram- 
marians.® Jatukarnya occurs as a teacher’s name also in the Black 
Yajurveda^^^ and in the Rgveda, especially in the Kausitaki schooP^ 
Because of his association with Jatukarnya in the varnsas of the 
BAU(M), it seems that the Bharadvaja quoted by Katyayana is this 
teacher of the White Yajurveda^^. Katyayana’s Bharadvaja (who is 

8 The first of the Kanva lists (BAU II 6,2f.) offers a parallel to the two 
versions of the Madhyandina recension, first, one Bharadvaja is mentioned as 
the teacher of ParSsarya and the pupil of another Bharadvaja and Gautama, 
of whom Gautama is the pupil of yet another Bharadvaja; and five genera- 
tions before Jatukarnya, one Bharadvaja is the teacher of Asuri and the pupil 
of Atreya. 

^ Besides J atQkarnya, the teachers quoted m the Vajasaneyiprati^likhya 
of Katyayana include Sakatayana, 6akalya and Gargya (these three gram- 
marians are cited also by Yaska, PSnini and the Rkpratisakhya), KSsyapa 
(also in Panmi), ^aunaka (probably the author of Rkpratisakhya, on which 
see ScHARFE 1977. 132), as well as Dalbhya, Aupasivi, and Kanva; cf Weber 
1876 159. In his vdrttikas 35 and 45 on Panmi I 2,64, the grammarian 
Katyayana quotes respectively Vajapyayana and Vyadi (two grammarians 
whose works have not survived; see Scharfe 1977. 124f., 136ff.), and in 
varttika 3 on Panmi VIII 4,48 he quotes Pauskarasadi (see Scharfe 1977. 
144f.), besides Panim mentioned m the very last varttika, these are the only 
teachers mentioned by name in the Varttikas On these and other grammati- 
cal authorities quoted see also Kielhorn 1887 

jdtukarnydya figures in the mantra which worships Vedic teachers m 
Hiranyakesigrhyasutra II 19,6, as does jatukarnydya in Baudhayanagrhya- 
sutra III 9,6,jdfukarndya in BharadvajagrhyasUtra III 10, a^xid jatukarndya m 
Agnivesyagrhyastitra I 2,2; there is further a, jdtukarni m the Vadhulasutra 
Jatukarnya is quoted four times m the Rgvedic Srautasutra of San- 
khayana (I 2,17; III 16,14, 20,19; XVI 29, 6f. [Jala Jatukarnya became the 
Purohita of the Kasyas, Videhas and Kausalyas, and was envied by Svetake- 
tu, son of Arum]); the last two references are to some extent parallelled in the 
KausTtakibrahmana of the same school (XXVI 4f.), where Jatukarnya is 
mentioned together with Alikayu Vacaspata and Daivodasi Pratardana, 
Paingya, Kausitaki, Pragahi, Aruni and Svetaketu, the Sankhayanaranyaka 
(VIII 10) also knows a KatyayanTputra Jatukarnya A Jatukarnya is quoted 
m the Aitareyaranyaka (V 3,3) as well Cf Weber 1878 138-140, Macdonkll 
- Keith 1912 1/282 and Keith 1920* 498. 

*2 Another possibility is suggested by the vdrttikaAihe interpretations on 
Katyayana’s Varttikas from the grammatical school of the Bharadvajiyas, 
‘followers of Bharadvaja’, quoted ten times by Patanjali m his Mahabhasya 
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not quoted in the Mimamsasutra) is not^^, as was once supposed^-^, the 
sutrakara of the Bharadvaja school of the Taittirlya Sakha^®, to whom 
are ascribed the Bharadvajasrautasutra (preserved incompletely), the 
Bharadvajagrhyasutra, and the Bharadvajapitrmedhasutra*^. 
Laugaksi, quoted by Katyayana^"^, is with fair certainty the sutrakara 
of the Katha Sakha of the Black Yajurveda^^. Laugaksi’s Grhyasutra 
has survived, while large portions of his lost Kathakasrautasutra are 
known from quotations, especially in the commentaries of the K§S^^. 
In this particular instance, however, the commentaries are silent. 
Badari is coupled with the Yajurvedic teacher Vatsya in K^S IV 3,18; 
but the MtS, which often cites Badari, in the PMS as well as in the 
UMS, usually contrasts his opinion with that of Jaimini^^, an author- 
ity of the Samaveda. Badari is also quoted in Baudhayanagrhya- 
sutra I 4,44, but scarcely belongs to the teachers of the Baudhayana 
schooP^ . 

We have already discussed at some length the evidence relating to 
KaSakrtsnP^, probably the same person as Kasakrtsna quoted in UMS 
I 4,22^^. He appears to have been both a Mlmamsaka and a grammar- 
ian. 

The KSS and the MtS share the name of an authority not known from 
any other source, namely Karsnajini, probably a Yajurvedin. Among 
the three other teachers with whom KHrsnajini is quoted in the MtS, 
Atreya was undoubtedly a Yajurvedin^*^, but Labukayana possibly a 


(cf ScHARFE 1977: 149f ). This grammarian Bharadvaja may have been a 
Vajasaneya ritualist like Katyayana himself In the above cited oamsa, one 
such Bharadvaja was the pupil of Yaska. 

Thus Kashikar 1968: 77. 

Thus Weber 1876 155. 

The commentators give both Bharadvaja and Bharadvaja as the name 
of this sutrakara, in Bharadvajagrhyasutra III 11, he is called bharadvaja, cf 
Kashikar 1964. I/xlf 

16 See Kashikar 1964 I/xliff On the authorities quoted in these texts 
and their relationship with MiS, see Parpola 1981 165f (§6) 

17 Besides the teachers called Bhargava (59) and Kausika (291), Laugaksi 
(322) is quoted also in the Yajnaparsve, the 15th among the Parisistas of the 
White Yajurveda all of which are ascribed to Katyayana by the tradition 
(which is most uncertain); cf Kashikar 1979. 141 f. 

16 Thus already Weber 1876. 155, 

16 The fragments have been collected by SOryakAnta (1943) 

See Parpola 1981 156 (§3). 

=*i See op cit , p 173 (§7) 

22 See Parpola 1981: 157 (§3) and 173f (§7) 

“6 Thus also Nakamura 1983 372—379, which deals in detail with the 
evidence relating to this teacher 

24 See Parpola 1981 168 ff. (§7). 
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Samavedin^^. We have seen that the third, Badari, may have been a 
Yajurvedin or a Samavedin. One of the four Karsnajini quotations in 
the the one in the UMS (III 1,9), deals with a passage from the 

Samavedic ChU (V 10,7)^*^. In the KSS, Karsnajini is quoted with two 
Yajurvedic teachers, Bharadvaja and Laugaksi. Interestingly, this 
single quotation from Karsnajini in the K^S has an exact counterpart 
in the PMS. Indeed, the entire prakaraim, dealing with the question 
for whom the sacrificial session of a thousand years is meant, is closely 
parallel in the two texts, and worth quoting in full: 


KSS I 629 


PMS VI 728 


sahasrasamvatsaram tadayusam 
asambhavdn manusyesu || 31 1| 
api vd tadadhikaran manusya- 
dharmah sydt || 32 11 
ndsdmarthydt 1 1 33 1 1 


samhandhadarsanat 1 1 34 1 1 
sa kulakalpah ay ad %t% kdrsndjinir 
ekasminn asambhavdt || 35 1| 
api vd krtsnasamyogdd ekasyaiva 
prayogah sydt ||36|| 
vipratisedhdt tu gunyanyatarah 
sydd iti Idhukdyanah || 37 || 
aamvatsaro vicdlitvdt || 38 || 
ad prakrtih ay ad adh%kdrdt || 39 || 
ahdni vdhhiaankhyatvdt 1 1 40 1 1 


aahaaraaamvatsaram amanusydndm 

aaamhhavdt ||17|| 

sydd dehdnityatvat ||18|| 

taaya ca kdryatvdt || 19|| 

ndaamhhavdt i|201| 

adatraaamhhavad iti hharadvajah 

II211I 

nadaraanat ||22|| 

kulaaattram iti kdrandjinih ||23|| 

admyutthdnam iti laugdksih ||24|| 


ahndm vdaakyatvdt || 25 1| 
arutiadmarthydt 1 1 26 1 1 
prakrtyanugrahdc ca 1 1 27 1 1 


Two anukarana^ account for five or six of all the twelve or thir- 
teen^^ teacher quotations in the KSS. One of them is the one quoted 
above in extenso. The other one also deals with a topic discussed in the 
PMS, though no differing opinions are quoted in the short autra XII 
2,25, while in the KSS the opinion shared by Vatsya and Badari in IV 
3,18 follows one quoted from Kasakrtsni in IV 3,17^^ Moreover, six 


26 Of Weber 1878 241n 255 Weber’s suggestion will be discussed in 
Part III 

26 See Parpola 1981: 157 (§3). 

27 See Nakamura 1983 369-372 

28 For a translation, see Jha 1933 11/1197—1203 

29 por a translation, see Ranade 1978. 19—21. 

36 Depending on whether IV 3,18 is counted as one or two quotations 
31 Cf also KSS IV 3,25 
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out of all the teacher citations in the KSS are found in the first 
ddh/yWych, which deals with the jfxxTihhcisdf^, the chapter closest to the 
PMS in its contents. 


9. Katyayana and the Mi ma m sasu tra 

Katyayana is with good reasons considered to have been both a 
mimdmsaha and a grammarian, and various works attributed to him 
have been found to bear a close relationship with the PMS. As Kat- 
yayana, moreover, is an author whose date can be fixed with some 
accuracy, he is indeed a key figure in the history of early Mlmamsa. In 
the following I propose to deal briefly with the identity of the three 
Katyayanas who composed (1) the Varttikas on Panini, (2) the Va- 
jasaneyipratisakhya of the White Yajurveda and (3) the Katyaya- 
nasrautasutra of the same Vedic school, and the relationship of each of 
these works with the PMS and their position in the Sutra literature in 
general. 

In his masterly and detailed analysis of the Sutra genre*^^, Louis 
Renou distinguishes between two types of Sutra texts reflecting two 
successive periods* 

The earlier 'type A’, born with and essentially comprising the ritual 
Sutras of the Veda (roughly 800-300 B C.), is descriptive in nature, 
aiming at a systematic and normative representation of the ritual 
rules {vidhi) that had been presented rather discursively and incomple- 
tely in the preceding Brahmana literature. For didactic reasons, there 
is a progressive tendency towards brevity, starting with the elimina- 
tion of all the explicative material (arthavdda) in the Brahmanas, and 
then gradually shortening the exposition in various ways. An im- 
portant innovation that contributed much to this development was 
the invention of generally applicable paribhdsa^ or ‘interpretatory 
metarules’ that are valid for the whole text^•^• these made it possible 
both to economize the wording and especially to omit a lot of repeti- 
tive materiaP^. The grammatical literature, which started growing a- 
longside the ritual Sutras, carried this trend to its extreme culmina- 
tion in Panini’s grammar, which may date from ca. 400-350 B 


'"*2 The following two paragraphs try to convey some of the most salient 
points of Renou 1963; cf also Clooney 1990. 80ff 

33 On the paribhasas see also Renou 1942: 116ff. and especially Ohakra- 
BARTI 1980 

34 On this organization of ritual knowledge see Smith 1989: 12()ff 
36 Cf Cardona 1976 260-268 
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The younger 'type B’ Sutras come into being after Panini’s time. In 
grammar, they are first represented by Katyayana’s Varttikas^^, in 
the field of ritual, by the Mlmamsasutra and Katyayana’s Srautasu- 
tra. To a large extent, even the ritual Sutras now adopt the new means 
of condensation used by Panini, including the nominalization of the 
language, the frequent use of technical terms, compounds, derivative 
suffixes in -tva and -td, causal ablative, the device of anuvrtti, etc,, with 
the result of a ‘telegraphic style’ that is frequently difficult to under- 
stand and obscure without an extensive accompanying commentary in 
plain language (bhdsya). But a characteristic change that distinguishes 
this Type B’ from Panini as well is the introduction of explanatory 
argumentation^*^ and of dialectic to the exposition that was previously 
only descriptive or prescriptive. One or more prima facie views (pur- 
vapaksa) are put forward and defended, objected to, and refuted, 
leading to the establishment of the valid view (siddhanta). 

It is generally agreed that the Varttikas on Panini and the Vaja- 
saneyipratisakhya were written by the same author^®. Of all the Pra- 
tisakhyas, the VPr “has the greatest affinity to Panini A few of its 
sutra-s are identical with Panini’s; but they allow hardly any inference 
about the direction of borrowing. Many others are so similar that they 
invite comparison. The appearance is often that of a concise rule of 


Renou (1963: 169) seems to go a bit too far in emphasizing Katyayana’s 
role in the introduction of this change, “la Grammaire a inaugure un genre 
derive du sutra, le «vdrtHka», dont KatySyana a ete le representant par ex- 
cellence, voire sans doute I’lnitiateur Les vdrftika sont pour ainsi dire des su 
au second degre, dont fob jet est de supplementer, corriger ou confirmer la 
validite des su panineens, soit en fonction de I’usage, soit (plus souvent) en 
fonction du systeme. etablissement du th^me du debat. enonce des motifs, 
objection(s), refutation de Tobjection ou confirmation ou silence . . C’est 
I’entree royale de la dialectique dans le monde des su , On pent dire que les 
su ulterieurs, en particulier ceux de la philosophic sont une combinaison 
des su primitifs et des vdrttika, developpant les formes du raisonnement 
dialogue dont KatySyana nous avait fourni sans doute I’expression la plus 
ancienne accessible.” Renou apparently entertained the view that the PMS is 
posterior to Katyayana’s Varttikas, though he puts it forward rather careful- 
ly (1963- 196) “Ces portions dialectiques desMiSu marquent une avance par 
rapport aux vdrttika, sans toutefois qu’on ait le droit de transposer cette 
impression en termes de chronologic reelle” However, the dialectic would 
seem most naturally to result from a systematization of the rules of interpre- 
tation and from their methodical application to the problematic questions in 
the ritual where differing views had long been recorded 

37 For an example, cf Chakrabarti (1980* 76) “The tendency of stating 
reasons behind a paribhasa is found in the later Srautasutras, especially 
m that of Katyayana Whereas Apastamba states brdhmandndm drtvijyam 
(ApSS 24 1 21), Katyayana adds the reasons and states hrdhmand rtvijo hhak- 
sapratisedhad itarayoh / darsanac ca (KSS 1 2.8-9)” 

38 Cf Thieme 1935. 92f , 1938, and 1958. 41-45; Scharfe 1977 140 
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Panini’s corresponding to a longer (‘loose’ or ‘diffuse’) rule in the 
Vajasaneyi Pr.; but the picture changes when we look behind the 
appearance.” (Scharfe 1977: 129). 

Thus VPr I 43 {samdnasthanakaranasyaprayatnah savarnah) is longer 
but more exact than Panini I 1,9 {tulyasyaprayatnam savarnam), and 
in agreement with the second varttika on Panini {asye tulyadesaprayat- 
TidifYi sdVdTTvchyTfC) , which is both concise and precise. 

Scharfe continues (1977. 129); “The investigation of other parallel 
rules confirms that the Vajasaneyi Pr. improves on Panini’s formula- 
tions but does not achieve or aim for the same intellectual level; after 
all, this manual addresses itself to ordinary Veda reciters ... If this line 
of reasoning needed any support it can be found by a study of Panini’s 
source material: his grammar ignores the language of the White Yaj- 
urveda . . . The posteriority of the Vajasaneyi Pr. to Panini is the one 
safe point of Pratisakhya chronology. Its author Katyayana is almost 
certainly identical with the author of the varttika-s on Panini’s gram- 
mar who lived around 250 B.C.”^®. 

On the other hand, several experts have considered Katyayana ’s 
Varttikas to be closely related to the PMS. On the basis of his termi- 
nological^ and stylistic comparison, Paranjpe thought that the PMS 
is slightly earlier than Katyayana’s Varttikas, which are a bit more 
evolved and where numerous references are made to the Mlmamsa 
system (1922: 76^)**^. In Jacobi’s estimation**^ the two texts are rough- 
ly contemporaneous, dating from about the third century B C. Ja- 


39 For a detailed analysis, see Thieme 1935 92f and 1958 41-45, and 
Scharfe 1977. 129 and 140. 

**9 Dating Katyayana the VSrttikakara c. 248—180 B C is based on his 
mentioning devdndimpriya, the title of the Maurya kings that possibly trans- 
lates the Hellenistic court title xwv paaiXecov, in varttika 3 on Panini VI 

3,21, and of the expression sdkapdrthiva ,vegetable [eating] king’, i e. Asoka, 
in varttika 8 on Panini II 1,69, and on Patanjali’s quoting a large number of 
polemics against Katyayana’s Varttikas; cf. Scharfe 1977. 138, and Cardona 
1976: 267f. (refuting K P. Jayaswal’s interpretation of sakaparthiva as “Par- 
thivas who are 6akas”). Most scholars, including such an authority as Renoli 
(1969* 489), have accepted the third or second century B C as the date of 
Katyayana; for Patanjali’s date (c. 150 B G,), see Cardona 1976. 263-266, 
and Scharfe 1977: 153. For later legends concerning Katyayana and his 
alleged other names (Katya, Vararuci, Medhajit, Punarvasu), see SiNiiH 1969 
5ff., and cf, Scharfe (1977: 135n. 1). “The differentiation between an older 
mahdvdrttikakdra Katya and a later (and minor) vdrttikakdra Katyayana is 
not convincing There is no support for the later identification of Katyayana 
with Vararuci”. 

In his app. I, Paranjpe (1922: 79) gives a list of the words common to 
Katyayana’s Varttikas and the PMS 
Cf Parpola 1981: 151 (§2) 

^3 Jacobi 1929 151 and 163f; cf Scharfe 1961: 163 and 1977 136-138 



On the Formation of the MlmSmsa 


301 


GOBI’S main argument-^-* is that PMS I 1,15*^^ agrees with varttika 56 on 
Panini I 2,64^^, while Patahjali is not satisfied with the argument and 
also uses more recent terminology.'*'^ Helmer Smith, who subjected the 
entire PMS to a rigorous rhythmic analysis, saw both rhythmic and 
stylistic affinity between Katyayana’s Varttikas and the PMS^®. 

Katyayana’s is the most concise of all the ^rautastitras and offers 
in this respect the closest parallel to the PMS^^. In distinction to the 
other srautasutrakaraB, Katyayana also uses the full range of Mt- 
mamsa argumentation and most of its technical terms^^. The device of 
anuvrtti used by the later Sutra authors to avoid repetitions^ among 
other things, comes from the grammatical tradition, and its introduc- 
tion is one piece of evidence suggesting the identity of Katyayana the 
grammarian and Katyayana the ritualist. This question has actually 
been raised with reference to the other main point that connects the 
KSS with the PMS and differentiates it from the other Srautasutras: 
'‘Le text ... a ceci de nouveau qu’il comporte des justifications de la 
procedure rituelle, et que ces justifications ont la structure meme des 
varttika grammaticaux, tout en anticipant, quand au fond, sur les 
discussions de la Mlmamsa. Les sutra liminaires et un passage comme 
XV. 8, 10-13 sont deja de la pure Mlmamsa. On serait en droit de poser 
la question de I’identite entre le sutrakdra et le vdrttikakdra, comme on 
Ta fait pour celle du vdrttikakdra et du prdtisdkhyakdra,’'^'^ 


“W Jacobi (1929: 146f,) also finds some of the basic principles of the two 
texts similar, comparing PMS I 1,5 {autpattikah sahdasydrthena samhandhah) 
and 6-23 with the beginning of Katyayana’s Varttikas (siddhe sahdartha- 
sambandhe), cf Smith 1951 33, and Paranjpe 1922 6f. and 62f 

yaugapadyam ddityavat “Simultaneousness like [in the case of] the 
sun” (tr. SoHARFE 1977 138) 

na caikam anekddhikaramistham yugapad ity adityavad visayah “[Re- 
garding your statement that] one cannot be simultaneously in several places 
[I say.] the range [of application] is like the sun’ (tr Scharfe ib ). 

See JAC50BI 1929 149-151 and Scharfe 1977 138 Jacobi did not seem 


to know that Paranjpe had also observed the parallelism of these passages 
and had made a passing note to its “capital importance” (1922 40—47 and 77 
[read I 2,64 for “I 2 4” in 1 5]). 

Cf Smith 1951 32f Smith (1953. 136) was inclined to place (with a 
query) the definitive version of the PMS in the second century 

Cf Garge 1952. 52 and Chakrabarti (1980. 84). “Katyayana’s style is 
clearly distinguished from that of the other [Srautasutra] authors His 
improvement upon the earlier paribhasas in respect of brevity and precision 
is too evident to be demonstrated” 

Cf Garge 1952. 16f and 52f. 

Cf Renou 1963 187ff and Chakrabarti 1980 76 
552 Renou 1947. 184, adding in n. 1. “Seul dans la litterature rituelle 
AsvSS contient aussi quelques sutra de «justification» Dans la litterature de 
Pratis , le debut du VPr ” “v-” V 
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Besides, the KSS stands out among the ^rautasutras also in having 
the greatest number sutra^ that have a parallel in the Out of 

the 89 adhikarana^ of the PMS that have a counterpart in the KSS, “as 
many as 29 adhikaranas have at least one sutra in each which has a 
very close verbal correspondence with a sQtra in KS”®^; moreover, in 
several sections of the K^S its parallelism with the PMS continues 
over several adhikarai^^^^'. 


PMS ^ 

adhikaranas 

KSS 

V 2,1-6 

3 

I 5,10-12 

VI 1,4-52 

7 

I 1,3-12 

VI 3,18-26 

5 

I 6,6-12 

VI 3,28-39 

4 

I 4,14-19 

VIII 2,10-23 

3 

IV 3,10-16 

XI 3,2-12 

3 

I 7,14-17 

XI 4,27-51 

5 

I 7,6-13 


Two of these parallel passages deserve to be quoted in full for 
illustration and discussion. The first concerns the question of whe- 
ther the animal offering (jpasu) and the offering of solid curdled milk 
(dmiksd) are modified forms (vikdra) of the curds (dadhi) or the milk 
(payas) that represent the basic norm or of both: 


PMS VIII 256 

IV 3B7 

[2. agnisomlyapasoh sdmndyya- 
vikdratvadhikaranam^ 
pasuh puroddsavikdrah sydd 
devatdsdmdnydt || 10 1| 
proksandc ca ||11|| 

vidhvvtsesah karmany ekadinsabdapart- 

manadravyadevatdgunasdmdnyebhyah 

II8II 


The passages in the different Srauta- and Dharmasutras parallel to the 
PMS (with indication of verbal agreements) have been tabulated by Garcje 
( 1952: 56—64) in a comparative table listing 128 passages in all; see also Oargk 
1952: 16f. and 50ff 

Garge 1952 53. 

55 Cf Garge ib , with the following list (revised here after GARtJK’s taV)le, 
p 56-64). 

5« For a translation, see Jha 1933. 11/1358-1363; cf. also Gloonky 1990: 
113f 

57 For a translation, see Ranade 1978: 104-106 
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PMS VIII 2 

K6s IV 3 

paryagnikarana^ ca || 12 1| 
sdmndyyam vd tatprabhavatvdt 
II13II 

tasya ca patradarsanat || 14|| 

[3. agnTsomiyasya pasoh payo- 
vikdratvddhikararuim\ 
dadhnah sydn mUrtisdmdnydt 

II151I 

payo vd kdlasdmdnydt || 16|| 
pasvdnantarydt || 17 || 
dravatvam cdvisistam || 18 1| 

[4. dmiksdydge payoydga- 
dharmatidesadhikaranam^ 
dmiksobhayabhdvyatvdd 
ubhayavikdrah sydt || 19 1{ 
ekam vd codanaikatvdt ||20|| 
dadhi samghdtasdmdn ydt 1 1 2 1 1 1 
payo vd tatpradhdnatvdl lokavad 
dadhnas tadarthatvat 1 1 22 1 1 
dharmdnugrahdc ca 1 1 23 1 1 

niyamo dravyadevatavirodhe dravyasya 
samavdydt 1|9|| 

dmiksdydm ubhayos tannirvrtteh 

moil 

naikacodanat 1 1 1 1 1 1 
dadhnah samghdtdt || 12 !| 
payasas tadbhavdt || 13 1| 
pasoh sdmndyyasya tad uktam || 14 1| 

(cf 9) 

prdyascittasrutes ca 1 1 15 1 1 

payasah kdldnantaryadharmdnu- 
grahebhyah ||16|| 


Two major things suggest the priority of the PMS over the K^S in this 
case. One is the condensation of PMS VIII 2,10 and 17 and 23 into 
KSS IV 3,16®®. The other thing, not noted before, is that the PMS more 
naturally speaks of ‘both’ only after it has first spoken of curds and 
milk, while in the K^IS the order is reversed. 

The evidence relating to the 13th adhikarana of PMS III 5 is most 
significant Not only do the sutra^ PMS III 5,37—39 recur in a con- 
densed form in KSS IX 11,14 — in the PMS this passage represents the 
siddhanta, while in the K6S it represents the purvajpaksa, which is 
refuted point by point in KSS IX 11,15—17. This proves that Katyaya- 
na is later than Jaimini®^. 


Cf Garge 1952 53 (reference to PMS VIII 2,23 is omitted here) 

See Garge 1952 17 and 53f I accept this important conclusion of 
Garge’s Kashikar (1968* 78f) also seems to do so, as he quotes Garge 
verbatim without further comment, while Chakrabarti (1980 llOf.), who 
misses Garge’s crucial point here, holds the relationship between the PMS 
and the KSS as unsettled: “The priority between Katyayana and Jaimini is 
difficult to ascertain That these two authors were not separated by a long 
interval of time is evident, but the priority of one to the other is not so Garge, 
who has compared the KSS to the PMS, cites some cases where the KSS 
compresses several stitras of the PMS in one sutra, and believes that such 
sutras prove beyond doubt that the KSS is later than the PMS. For example, 
KSS 4 3 16 compresses PMS 8 2 16-18, and KSS 9 11 12 compresses PMS 
3 5 37-39 The condensation of expressions as found in these sutras of the 
KSS IS very important no doubt, but I think, this much evidence is not 
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PMS III 5«o 

KSS IX 1181 

[13 vasatkartuh prathamam hhaksa- 
pratipadanCidhikaraimm] 
ekapdtre kramad adhvaryuh 
purvo hhaksaytt ||36|| 

hold vd mantravarndt || 37 1| 
vacandc ca ||38|| 
kdrandnupiirvydc ca 1 1 39 1 1 

dvidevatydn hhaksayati || 11 1| 
purvah prathamacodandt 1 1 1 2 1 1 
homdhhisavakdrt hhaksayed iti 
sruteh iflSH 

hotd vd vacanarnantravarna- 
kdranehhyah 1 1 1 4 1 1 
nadhvaryuh samahhivydhdrat 

II15II 

nmntrdndm cdvidhdndt ||1611 
kdranasya ca samatvdt || 17 || 


Although Jaimini, the author of the PMS, is associated with the 
Samaveda, it is true that the PMS actually has more to do with the 
Yajurveda than with the Samaveda®^. Jaimini 's predecessor Apastam- 
ba^^, closest to the PMS among the ritualists of the Black Yajurveda^'’, 
makes frequent reference to the Vajasaneyins®®. Thus the Vajasa- 
neyins may have been involved in developing Mlmamsa already before 
Katyayana composed his ^rautastitra. The final codification of the 
Mlmamsastitra, however, is ascribed to a Samavedic author, Jaimini, 


sufficient to establish the priority of the PMS, which is posterior to the 
Srautasutras in general. On the contrary, it appears that Jaimini tries at 
some places to improve upon some paribhasas of Katyayana by means of 
adding the reasons, eg,, . PMS 10.8.53 . . probably refers to KSS 3.3.24 . . 

In my view these last mentioned examples only illustrate Katyayana’s 
endeavour to condense Jaimim’s phrasing. Clooney (1990 85f ), too, leaves 
the question open. 

For a translation, see Jha 1933: I/560f 

For a translation, see Ranade 1978. 319f. 

Cf. SB IX 5,1,11 agndu hutvatha hhaksayati 

Cf. Weber (1876* 257n *). “Jaimini . . dessen Werk zudem eigentlich 
doch mehr zu dem Yajurveda als zu dem Samaveda in Bezug steht. 

Cf. Chakrabarti (1980. 79) “it is in tYie Apastamba Srautasutra that we 
find for the first time a systematic treatment of the paribhasas This Srau- 
tasutra reflects the proper sutra style and the tendency towards the economy 
of words is more noticeable here than in the Bharadvaja Srautasutra . In 
some of the paribhasas the use of ablative of abstract nouns for indicating 
reasons is found. Unlike Bharadvaja, who formulated paribhasas in the 
course of his description of sacrifices, Apastamba introduces a definite plan 
for attaching due importance to the paribhasas by composing four kandikas 
exclusively devoted to them” 

See especially the prakarana on the ahhyudayesti in Parpola 1981 166f 
(§6); cf. Chakrabarti 1980 105f. 

Cf Kashikar (1964* I/lxxxiii). “while Apastamba mentions vdjasa- 
neyakam OTvajasaney%nahMty-^V}L times, Bharadvaja does not mention it even 
once” 
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whose enigmatic persona and contribution to the Mlmamsa we shall 
examine in the sequel. Katyayana’s work proves that there was a close 
connection between the Yajurveda and the Samaveda around the time 
when the MlS came into being. He is credited with the authorship of 
several texts of the White Yajurveda as well as the Kauthuma vSama- 
veda**^. Moreover, chapters XXII-XXIV of the KSS are based upon 
Latyayanasrautasutra VIII— X, a Kauthuma text, which Katyayana 
has skilfully condensed®^, 

(To be continued) 
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THE QUALITIES OF SANKHYA 


By Johannes Bronkhorst, Lausanne"^ 


1. Bhartrhari’s commentary on the Mahabhasya contains, in the first 
Ahnika, the following remark concerning the Sankhya philosophy (CE 
IV/23,21-231): 

na h%dam sdstram kasya cid ekasya sahdyabhutam sarvasadharanam | 
yathaiva sdnkhyddmdm dravyad eva pratipattih rupadisamavayo ghato 
Wthdntarabhuto veti yasya yo ghatas tasmin ghatasahdam prayunkte \ 
Tor this science [of grammar] is common to all and does not side with 
anyone. For example, according to the Sankhyas and others the un- 
derstanding derived from a substance is that a vase is a collection of 
colour(s) and so on, or something else; [the grammarian] uses the word 
“vase” with regard to that which constitutes a vase for the [person 
with whom he is in discussion].’ 

What interests us in this passage is the passing reference to the 
Sankhya position, according to which a vase is a collection of colour(s) 
and so on. A similar statement occurs in the VakyapadTya (VP III 
13,14): 

sarvamurtydtmabhutdndm sabdddmdm gune-gune / 

trayah sattvddidharmas te sarvatra samavasthitdh // 

‘Those three characteristics, sattva etc., which are found in each qual- 
ity from among sound etc. which constitute all corporeal objects, are 
present everywhere.’ 

The mention of the ‘three characteristics, sattva etc.’ - i. e., sattva, 
rajas, and tamas ~ leaves no doubt that the system of thought referred 
to is, again, Sankhya^. 

Bhartrhari does not stand alone in attributing to Sankhya the 
position that material objects are collections of the qualities colour, 
sound, etc. Punyaraja’s commentary on the second Kanda of the 
VakyapadTya may refer to the same view in the following passage 
(VPT 63,16f. [ad VP II 135): 


* I thank Eli Franco and Albrecht Wezler for useful suggestions 

1 = AL 28,11-13, SW 33,22-24, MS 9c5~7 

2 The commentator Helaraja, interestingly, tries to show that sound etc 
only seem to constitute corporeal objects (VPP II/138,21f) vyahreke ’pi 
dravyasya samavdyavasdt tadatmakam vva. 
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vaisesikendvayavinam pratipddayiturn ghatasahdah prayuktah sdnkh- 
yair 

cayamatram iti 'The Vaisesika uses the word “vase” to designate the 
whole; the Sahkhyas think that it is used to designate the collection of 
gunas and nothing else; the Jainas and Buddhists, only a heap of 
atoms.’ 

There is some ambiguity in this statement in as far as the Sahkhyas 
are concerned: the term guTm does not only mean quality in this 
system of thought; it can also refer to the three constituents {sattva, 
rajas, tamas) of primary matter. 

No such ambiguity attaches to Dharmapala’s introductory re- 
marks to Aryadeva’s Catuhsataka 301 (tr Tillemans 1990: 1/135): 
“[The Samkhya philosopher] Kapila asserts [the following]: Things 
such as vases and cloths are established simply as [visual] forms^ ... 
and other such [properties]; the natures . . . , which are the objects of 
the sense organs, do really exist”. Simhastiri, similarly, ascribes to 
Sahkhya the view that vases etc. {ghatddi) are collections of colours 
etc. {rupadisamuhaY , 

All these statements - as well as others from Mallavadin’s Dvada- 
sara Nayacakra and Kaiyata’s commentary on the Mahabhasya, to 
be considered below — support Bhartrhari’s claims according to which 
the Sahkhyas looked upon material objects as being constituted of 
‘colour(s) etc.’ (rupddi), or of ‘sound etc.’ (sahdadi). It seems moreover 
clear that ‘eolour(s) etc.’ and ‘sound etc.’ in these statements refer to 
the five qualities colour, taste, smell, touch and sound. 

2. It is not easy to reconcile the contents of these statements with 
classical Sahkhya doctrine as presented in the Yuktidipika, the most 
elaborate commentary on Isvarakrsna’s Sankhya Karika. There, it 
may be recalled, the material world is conceived of as having evolved 
out of prakrti through a number of intermediate stages. Material ob- 
jects are considered to consist of the five elements: earth, water, fire, 
wind and ether. Qualities are not even mentioned among the 25 tattvas 
which constitute the world. In fact, the elements that do figure among 
the 25 tattvas possess qualities: ether possesses only sound; wind 
possesses sound and touch; fire possesses sound, touch and colour; 
water possesses sound, touch, colour and taste; earth, finally, posses- 
ses sound, touch, colour, taste and smell. 

These five elements are believed to have directly evolved out of 
five tanmdtras, which carry the names of the five qualities without 

3 Tillem.ans thus translates the Chinese equivalent of skt. rupa, ‘form, 
colour’. 

DNC 1/266,9 For Simhasuri’s interpretation of this statement, see 
section 3 below (p 313f ). 
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being qualities themselves. The distinction between tanmdtrus and 
qualities is clear from the following passage (YD 118,14-16): 
sahdagunac chabdatanmatrad dkdsam ekagunam \ sahdasparsagundi 
sparsatanmdtrdd dviguno vdyuh | sabdasparsarupagunad rupatanmd- 
trdt trigunam tejah | sabdasparsaruparasagundd rasatanmdtrdc caturgu- 
nd dpah \ sabdasparsaruparasagandhagunad gandhatanmdtrdt panca- 
guna prthivi \ ‘From the tanmdtra [called] “sound’% which has sound 
as quality, ether [is born], which has [that] one quality. From the 
tanmdtra [called] “touch*', which has sound and touch as qualities, 
wind [is born], which has [these] two qualities. From the tanmdtra 
[called] “colour*’, which has sound, touch and colour as qualities, fire 
[is born], which has [these] three qualities. From the tanmdtra [called] 
“taste**, which has sound, touch, colour and taste as qualities, water [is 
born], which has [these] four qualities. From the tanmdtra [called] 
“smell**, which has sound, touch, colour, taste and smell as qualities, 
earth [is born], which has [these] five qualities.*^ 

Interestingly, it is not certain that the Yuktidlpika correctly repre- 
sents the position of the Sankhya Karika in this respect. The Sankhya 
Karika leaves us in doubt whether it distinguishes between the tanmd- 
tras and the qualities ‘colour*, ‘sound*, ‘smell’, ‘taste* and ‘touch*. This 
can be seen as follows. 

Recall first that several early texts, such as Asvaghosa’s Buddhacarita 
(XII 18f.) and some portions of the Mahabharata (XII 203,25-29; 
294,27—29; 298,10-21; XIV 49,34f.), knew a form of Sankhya in which 
the five qualities figure among the tattvas; they are here among the 
final evolutes, and derive from the five elements.® Here, then, the 
qualities do figure among the five fundamental tattvas. It is true that 
they did not occupy the same position as the tanmdtras in classical 
Sankhya.’ It is yet conceivable (though not provable, as far as I can 
see) that the five tanmdtra^, at one phase of the development of San- 

5 A similar passage occurs m the MatharavHti (on SK 22 [MV 37,5—9]). 
The Gaudapadabhasya and the commentary translated into Chinese by 
Paramartha (see Takakusu 1904) simply derive the elements from one tan- 
matra each, without mentioning qualities. See further n. 9, below. 

® This has been known at least since Strauss 1913, see also Frauwallner 
1927 

Occasionally one gets the impression that the idea of qualities as 
constituting the very end of the evolutionary list of tattva^ is not completely 
unknown to classical Saiikhya An example is the following line, quoted 
YD 117,13f. upahhogasya sahdadyupalahdhtr adih gunapurusopalabdhir an- 
tah. Interestingly, YD 64,19ff states that the qualities sound etc. are per- 
vaded (samanu+gam) by, or have the same nature as (°svarupa), the three 
constituents (here called suhha, duhkha and moha), as does DNC 1/265; SK 38, 
on the other hand, makes a similar observation regarding the elements 
(hhuta), using the terms sdnta, ghora and mudha (YD 119,20f adds that the 
tanmdtra^ are not sdnta, ghora and mudha) 
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khya, were the five qualities. This possibility is not contradicted by 
the Sahkhya Karika. That is to say, this text allows, besides the 
‘orthodox’ interpretation, of an interpretation in which the tanmatras 
are the five qualities. 

Consider first SK 28ab: rupadisu (v.l. sabdad^) pancanam alocanama- 
tram isyate vrttih / ‘The function of the five [sense organs] with regard 
to colour (v.l. sound) etc., is deemed to be mere perception’. 

Here it is possible to take ‘colour (v.l. sound) etc.’ to be the five 
qualities of those names. SK 34ab, on the other hand, has: buddhin- 
driyani tesdm panca visesavisesavisayani / ‘Of the [tenfold external 
organ] the five sense organs have the visesa^ and the avisesa^ as ob- 
jects’. The meanings of visesa and avisesa are explained in SK 38a— c: 
tanmdtrdny avisesds tebhyo bhutdni panca pancahhyah / ete smrtd visesah 
‘The tanmatras are the avisesas. From those five [arise] the five ele- 
ments; these are known as the visesas\ 

According to SK 34ab, then, the sense organs have as objects the five 
elements and the five tanmdtras,^ If it is true that five qualities are 
the objects (SK 28a, as interpreted above), one might think that the 
five tanmdtras are the five qualities. Nothing in the Sankhya Karika 
militates against this view, as far as I can see.® 

It would be premature to draw far-reaching consequences from the 
lack of clarity of the Sankhya Karika. It is not at all certain that it 
looked upon the tanmdtras as qualities. But if it did, this would not be 
without interest in connection with the various quotations maintain- 
ing that in Sankhya material objects are collections of qualities. 

3. We must now consider a passage in Mallav^din’s Dvadasara Naya- 
cakra which criticizes the Sahkhyas. This passage reads, in the recon- 
struction of Muni Jambuvijaya (DNC 1/268, If.): 

8 Most of the commentaries hasten to add that the tanmdtras are not 
grasped by the sense organs of ordinary mortals (often asmadadi) It is here 
further to be noted that SK does not appear to justify the translation “subtle 
elements” or the like for tanmdtra. Stanza 39 rather speaks of a subvariety of 
the visesa^ that are suksma ‘subtle’, these suksma visesas ‘subtle elements’ are 
clearly not avtsesas, i e., tanmdtras 

® Frauwallner (1953 355f ; also 1927 2 [= 141]) claims that in early 
Sankhya the different tanmdtras each had only one quality (cp. YD 91,7 
\ekarupdni tanmdtrdnUy anye \ ekottardnfti vdrsaganyah \ ] and 118,12f , also 
Vacaspati Misra’s TattvakaumudT on SK 22 [aahdatanmdtrdd dkdsam sabda- 
gunam \ sabdatanmdtrasahitdt sparsatanmdtrdd vdyuh sabdasparsagunak \ sab- 
dasparsatanmdtrasahitad rUpatanmdtrdt tejah sabdasparsarupagunam | sabda- 
sparsarupatanmdtrasahitdd rasatanmdtrdd dpah sabdasparsaruparasagundh \ sab- 
dasparsarUparasatanmatrasahitad gandJiatanmdtrdc chabdasparsaruparasagan- 
dh^zguTM prthivi: jdyata ^^^] and similar statements in the Candrika and Jayaman- 
gala) . This position is of course but one step removed from the above tentative 
suggestion that the five qualities once occupied the place of the tanmdtras. 
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atha katham ekakaran^tvapratisedhdnantaram sahdaikagunapravrtti vi- 
yad ahhyupagamyate \ na pravartetaivam asamdruteh purusavad van- 
dhydputravad vd | ‘But how [can the Sankhyas] accept that ether is 
produced from the single quality sound, immediately after rejecting 
[the possibility] that something has one single cause? It cannot be 
produced in this way, because [ether] is not a collection, just as a soul 
(purusa) or the son of a barren woman [is not a collection].’ 

The commentator Simhasuri cites in connection with the term asam- 
druteh ‘because [ether] is not a collection’, the following phrase from 
the Mahabhasya: gunasamdrcLvo dravyam ‘a material object is a collec- 
tion of qualities’. We shall pay further attention to this phrase below 
(p. 317). Here it is sufficient to note that Simhasuri is most probably 
correct in attributing to Mallavadin the belief that the Sankhyas 
looked upon the material objects as collections of qualities 

Wezler (1985b: 3ff.) interprets the above passage in the light of 
the YD passage cited in section 2 above (p. 317). To quote his own 
words (p. 5): “The gist of Mallavadin’s counterargument is hence that 
ether cannot originate in the manner asserted by the Samkhyas becau- 
se it does not correspond to their definition of dravya, i. e. because it is 
not a dravya or rather because its cause, the sabdaguna sabdatanmatra, 
IS not a dravya just like the soul or the son of a barren woman”. 

This interpretation is not, however, free from difficulties. First of all, 
the words sabdaikagunapravrtti viyat in the above passage translate 
most naturally as ‘ether is produced from the single quality sound’. 
The alternative translation ether is produced from [the sabdatanmatra^ 
which has sound as its only quality’ is decidedly more artificial. Moreo- 
ver, if the latter interpretation had been intended by Mallavadin, his 
remark ‘immediately after rejecting [the possibility] that something 
may have one single cause’ {ekakdrav^tvapratisedhdnantaram) would 
be besides the point. As can be seen from the YD passage cited above 
(p. 311), each of the elements, not only ether, is there presented as 
deriving from a single cause, viz., from the corresponding tanmdtra. 

It will hardly be necessary to point out that Mallavadin’s passage 
allows of an interpretation in the light of what we have discussed in 
section 1 above. The material world is constituted of the qualities 
sound etc.; these qualities are accordingly the causes of all material 
objects. Ether has but one quality, sound, and therefore but one cause. 
This, however, goes against the rule that every product must have 
more than one single cause. 

Wezler’s interpretation of Mallavadin’s passage can, in view of the 
above, be replaced by one that does more justice to its precise wording. 
Interestingly, Wezler’s interpretation appears to coincide with the 
one offered by Mallavadin’s commentator Simhasuri. This can be de- 
duced from some phrases in the latter’s NyayagamanusarinT. 
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Consider first the following passage (DNC 1/268,4—6): yady anekaU 
mahaihakara'^tvam isyate evam ekakaranatvapratisedhanantaram ... 
katham sabdaikagumipravrtti viyad ahhyupagamyate. The difficulty 
connected with ekakaramxtvapratisedhdnantaram, pointed out above, 
is here avoided by superimposing a different interpretation on this 
term. The ‘rejection of [the possibility] that something may have a 
single cause' becomes here the requirement that something has a single 
cause which has a multiple nature. This requirement fits, of course, the 
different tanmatras which are single causes of the corresponding ele- 
ments, but have several qualities. 

Simhasuri is equally careful to avoid the difficulty presented by the 
word sahdaikagunapravrtti. He cites an unfindable Dhatupatha‘‘^ in 
order to interpret the problematic ^guna"^ as “number". The aim of this 
procedure seems, once again, to force the orthodox version of Sankhya 
upon a recalcitrant text. 

It appears, then, possible that Simhasuri, unlike Mallavadin, is 
acquainted with a form of Sankhya in which tanmatras, and not quali- 
ties {guna), figure in the list of evolutes, or perhaps one in which 
tanmdtras and gunas had come to be differentiated. Be it noted that 
another passage of his NyayagamanusarinT (11/470,13) enumerates 
mahat, ahamkdra and the tanmatras, three evolutes which succeed each 
other in classical Sankhya. 

If our interpretations of Mallavadin and Sirnhasuri are correct, we 
have stumbled upon an interesting difference between these two au- 
thors. Mallavadin, it appears, was not yet acquainted with Sankhya in 
its ‘classical’ form. Sirnhasuri, on the other hand, was no longer aware 
of the earlier form of Sankhya known to Mallavadin, and felt obliged 
to reinterpret the latter's words so as to arrive at an understanding 
that was in agreement with the form of Sankhya that he knew. 

4. The conclusion we have to draw from the preceding sections is that 
a number of classical authors appear to have known the Sankhya 
system of thought in a form which was in at least some points different 
from the classical system as it has been handed down to us. The 
Sankhya known to Bhartrhari, Mallavadin and others had, we have 
been led to believe, the qualities sound, colour, taste, touch and smell 
among its evolutes. Interestingly, this position is primarily known to 
us through texts that were no school-texts of the Sahkhyas, most 
notably a number of passages in the Mahabharata. We have seen, 
however, that the Sankhya Karika itself may have held a similar 
position. 


See DNC I/268n, 3 and Wezler 1985b- 27n 14 
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It seems probable that Bhartrhari and the other authors we have 
discussed found the position they attributed to the Sahkhyas in one or 
more texts belonging to that school. And there can hardly be any 
doubt that that text -- or one of those texts - is the one called varsa- 
gana tantra by Simhastiri, and which Frauwallner (1958: 94 [= 233]) 
identifies as the Sastitantra of Vrsagana^^ This text was known to 
Dignaga and Mallavadin, as Frauwallner has shown. If indeed Bhar- 
trhari was acquainted with it, its date of composition must precede 
him, too. 

How is it possible that Simhasuri who, like Mallavadin, knew the 
Sastitantra, gives evidence of being acquainted with a different ver- 
sion of Sankhya? Frauwallner 1958 may provide the elements for an 
answer. Already Dignaga’s commentator Jinendrabuddhi, Frato'ALL- 
NER argues (p. 109 [= 248] and 1 13 [= 252]), knew at least two, possibly 
three commentaries on the Sastitantra. It is not impossible that one of 
these commentators was, or was close to, the author of the Yoga 
Bhasya (p. 114f. [= 253f.]). 

It is not our task at present to take position with regard to Frau- 
wallner’s conclusions, which contain inevitably a speculative ele- 
ment. Be it however noted that Simhasuri ’s deviation from Malla- 
vadin in the interpretation of Sankhya doctrine fits in very well with 
the assumption that Sahkhya philosophy evolved - and therefore 
changed — through the reinterpretation(s) by its commentators of its 
classical text, which may have been cdAled sastitantra. This assumption 
would, of course, agree very well with the hypothesis presented 
in section 2 above, according to which the Sahkhya Karika would 
still precede the modification which finds expression in its commen- 
taries 

5. The above reflections suggest that a major change took place in 
Sahkhya doctrine, perhaps some time in the 5*^*^ century of our era. 
What could possibly have been the reason of this change ^ Why should 
Sahkhya abandon the idea that material objects are nothing but col- 
lections of qualities? 

These questions do not, at present, allow of a certain and indubi- 
table answer. There are simply no texts from the period that might 
provide such an answer. It is yet very tempting to suspect a connec- 
tion with the satkdryavada, the doctrine according to which effects (or 
products) pre-exist in their causes. This doctrine of classical Sahkhya 


For the authorship of this text, see Oberhammer-16 The name of its 
author may rather have been Varsaganya; see Chakra varti 1951*137f , Lar- 
son 1987 624n 21 and Wezler 1985a 14n 6 
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is already known to Aryadeva^^ and Mallavadin (DNC I/271).i» It 
must therefore have co-existed with the view that material objects are 
nothing but collections of qualities for at least some time. Yet the two 
are strange bedfellows. 

In order to accomodate the doctrine of satkaryavada, classical Sah- 
khya views the world as a continuous series of modifications (jparina- 
ma) of substrates which do not lose their essence. The Yuktidlpika 
defines parinama in the following stanza (YD 75, 6f.): 

jahad dharmantaram purvam upddatte yada parani / 

tattvad apracyuto dharm% parinamah sa ucyate // 

‘When the substrate {dharmin), without abandoning its essence, drops 
the earlier property {dharma) and accepts the next one, that is called 
modification (parinama ) . ’ 

Essential in this definition is that the substrate remains in each modi- 
fication, without abandoning its essence. That is to say, material 
objects are more than mere collections of properties; there is necessa- 
rily something more to them, viz. the all-important substrate. 


12 E.g., Catuhsataka XI (Lang 1986, esp. p. 106f.), see further Honda 
1974 

12 Several authors (Franco 1991 127; Johnston 1937- 25; Larson 1969: 
165, Liebenthal 1934 9n 11) have drawn attention to the fact that satkdr- 
yavdda is without clear precedents in the earlier literature, and must be a 
relatively late development in Sankhya. Regarding the origin of this doctrine 
we may recall Liebenthal’s question, “ob nicht vielleicht satkarya selbst nur 
ein Aspekt einer Diskussion mit Madhyamika-Buddhisten ist’’ (1934 4). 

1*^ The ultimate substrate is, of course, known by the name prakrtx or 
pradhana 

15 This is how we must read YD 51,17f aemdkan tu kdraiharndtrasyaiva 
samghdtcLd dkdrdntaraparxgrahdd vd kriydgundndm pracitir vyaktiviseso hhava- 
tUi hruvatdm adosdh | “But [this] reproach is not valid for us because what 
we teach is that a particular manifest thing originates as the accumula- 
tion of movements and qualities on account of the cause and 
nothing but the cause having coagulated or having assumed another shape” 
(Wezler 1985b. 22) This passage occurs in a discussion about the question 
whether the effect pre-exists in its cause, the famous satkaryavada. The oppo- 
nent argues that if the effect were there, it should be observable, which it is 
not, and if it is not observable, one should be able to infer it on the basis of its 
movements and qualities, which, again, is not the case Here the author of the 
Yuktidlpika responds that one can only search for the movements and quali- 
ties of an effect as distinct from those of the cause, if one assumes that cause 
and effect themselves are distinct, which Sankhya denies; cf YD 51,15“17. 
kdryakararMprthaktvavddinas tatkriydgundndm prthaktvam anumdtum yuk- 
tam ity atas tantvavasthdne patakriydguruigrahandd anunidndbhdva ity ayam 
updlamhhah sdvakdsah sydt \ ‘For him who holds that effect and cause are 
separate, it is appropriate to infer that their movements and qualities are 
separate For this reason the reproach can be made that, in the state of a 
[mere] thread (and no cloth), no [cloth can] be inferred on the basis of the 
observation of the movements and qualities of [that] cloth (precisely because 
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The Yoga Bhasya offers a similar definition of parinama at the 
very end of its commentary on YS III 13 (Ybh. 255, 7f.): avasthi- 
tasycb dravydsya purvadhdrrndnivrttau dharmcLrUarotpattih parijia/ma iti 
II 'parinama is the production of a new property in a substance which 
remains the same, while the earlier property is destroyed'. It is true 
that the YuktidTpika finds fault with this definition, but its criticism 
concerns the use of the terms "production* (utpatti) and 'destruction’ 
(nivrttiy^, certainly not the part which states that the substance re- 
mains the same. Is it conceivable that Sankhya changed its view about 
the nature of material objects under pressure from the satkaryavadal 

6. To conclude this article we have to consider two statements that 
occur in the Mahabhasya. This text, whose author is called Patanjali, 
is one of the very few texts of early India that can rather precisely be 
dated: it belongs almost certainly to the middle of the second century 
B.C.E. 

The first statement that interests us is gunasamdravo dravyam 
(Mbh. 11/366,26); the second one reads gunasamudayo dravyam (II/ 
200, 13f.). Both phrases are practically synonymous, and state that 
material objects are collections of qualities. There is no reason to 
believe that they express the opinion of the author of the Mahabhasya, 
yet they prove that this view existed in his days. Mbh. 11/198,5 speci- 
fies what is meant by guTms: sound (sabda), touch (sparsa), colour 
{rupa), taste (rasa), and smell (gandha). There is no reason to think 
that the gunas that constitute material objects are different from these 
five. 

Can we conclude from these two phrases that some form of Sah- 
khya was known to the author of the Mahabhasya 1 This would not be 
without danger, the more so since the Mahabhasya contains, to my 
knowledge, no clear indications to that effect. What is more, the view 
of matter as a collection of qualities was not the exclusive property of 


these latter are not observed)’ (or, reading with Wezler [1985b. 21] pata- 
kriydgundgrah° , ‘no [cloth can] be inferred because no movements and quali- 
ties of [that] cloth are observed’) Our phrase follows immediately after this 
remark - It will be clear that there is no question anywhere in this discussion 
of objects being nothing but accumulations of movements and qualities. 
Movements and qualities come in because they distinguish the effect 
from its cause, not because they constitute either or both of the two. 
Essentially effect and cause are not distinct, precisely because they are not 
made up of movements and qualities Note, to conclude, that the Yuktidipika 
cites a stanza which describes bodies, as well as vases, etc., as nothing but 
collections of sattva etc (YD 133, If.): tasmdt samghdtamdtratvdt sattvadinam 
ghatddivat / d hrahmanah parijndya dehandm anavasthitim // , 

See Halbfass 1992. 200f. 
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the Sankhyas: the Sarvastivadins held similar views, as has been cor- 
rectly pointed out by Wezler (1985b: 32n. 82). And whereas the 
Mahabhasya contains no clear indication that its author knew the 
Sahkhya doctrine, there is reason to believe that he was acquainted 
with the teachings of the early Sarvastivadins^^. This is not, however, 
the place to discuss this question in further detail. 


Appendix 

A solution to our problem of early Sahkhya has been suggested by 
Nagesa Bhatta, author of the Uddyota, a subcommentary on the 
Mahabhasya. It occurs in his comments on Kaiyata’s PradTpa on the 
Mahabhasya on P. IV 1,3. Kaiyata states (MP III/447): 
sattvarajastamdmsi gundh \ tatparindmarupds ca taddimakd eva sab- 
dadayah panca gundh | tatsamghdtarupam ca ghatddi na tu tadvyatirik- 
tam avayavidravyam astiti sdnkhydndm siddhantah | ‘The doctrine of 
the Sankhyas is [as follows]: The guiwu^ are sattva, rajas and tamas; the 
[so-called] five gunas, [viz.] sound etc., are modifications of those 
[three gunas] and [therefore] identical with these; and vases etc. are 
collections of those [five guna^l, not material wholes different from 
those [five gumisY . 

This statement repeats the position also expressed by Bhartrhari 
and the other authors studied above. Nagesa comments as follows on 
the word sdnkhydndm (ib.): 

sdnkhydndm iti \ sesvarasdnkhydndm dcdryasya patanjaler %ty arthah ! 
gunasamixho dravyam iti patanjalir iti yogahhdsye spastam | '“Of the 
Sankhyas'’ means: of Patanjali, a teacher belonging to the Sankhyas 
with God. It is clear in the Yoga Bhasya that according to Patanjali a 
material object is a collection of gu7m^\ 

The reference is to the Yoga BhSsya on YS III 44, which reads (Ybh. 
299,6): ayutasiddhavayavahhedanugatah samuho dravyam ih patanjalih 
I ‘According to Patanjali^®, a material object is an aggregate of diffe- 
rent component parts which do not exist separately’. Nagesa inter- 
prets this to mean that a material object is a collection of guna^. Is this 
correct? And what does he mean by gunal 

The statement from the Yoga Bhasya must be read in context. It 
is preceded by a discussion, the most important points of which (for 
our present purposes) are: 


See Bronkhorst 1987* 56ff 

According to Halbfass (1992: 106n 8), the reference is to the grammar- 
ian Patanjali This seems doubtful, and is indeed not the opinion of Nagesa, 
as we have seen 
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A material object is a collection of samdnya{^) and visesa(^y^. What 
are sdmdnyas and visesas"^ The visesa& are sound etc - belonging to 
earth etc. - together with their properties, shape etc.-<\ The sdmdnyas 
are corporeality (which is earth), viscosity (which is water), heat 
(which is fire), moving forward (which is wind)^*, and going every- 
where (which is ether)^^. The text adds that sound etc. are the visesas 
of a sdmdnya. 

There can be little doubt that both sdmdnyas and visesas are qua- 
lities of some sort^^, we may speak, with Dasgupta (1924: 168), of 
generic and specific qualities. Material objects are, therefore, aggrega- 
tes or collections of qualities, which are, moreover, inseparable. We 
may assume that we have to do here with a development of the pre- 
classical form of Sahkhya outlined above^^. 

Does this mean that we have to believe, following the lead of 
Nagesa, that Bhartrhari and the other authors cited at the beginning 
of this article referred to the Yoga Bhasya, or perhaps to a work by the 
mysterious Patahjali mentioned there? It seems doubtful. The sdmdn- 
yas in the Yoga Bhasya are never referred to as gunas^^\ yet Bhartrhari 
uses this term in connection with ‘sound etc.’. 
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pasupata studies II 


By Minoru Hara, Tokyo"^ 


In order to reconstruct the theology and ritual of the Pasupatas, 
the lost sect of early Saivism, it is an ordinary practice to resort to 
their basic texts, the Pasupatastitra (PS), which is furnished with its 
commentary, the Pancarthabhasya (PABh) by Kaundinya, and the 
Ganakarika (GK) with the Ratnatika (RT) by Bhasarvajha. All these 
texts are available now in printed form, the former in the Trivandrum 
Sanskrit Series (TSS)^ and the latter in the Gaekwad’s Oriental Series 
(GOS)^. Though eminent scholars such as V. Raghavan^, K.K. Han- 
DTQUP, and Gopinath Kaviraj® took notice already in the forties of 
these Pasupata texts, it was in 1965 that S. Dasgupta for the first 
time described on the basis of these texts an outline of Pasupata 
Saivism in the last volume of his monumental History of Indian Phi- 
losophy^. Since that time, the philosophy and theology of Pasupata 
Saivism have been studied carefully by scholars both in’ and outside 

* I would like to express my thanks to Dr. Richard F. Young, who kindly 
took the trouble to read through my original manuscript and corrected my 
English 

^ Pasupata Sutras with Pancharthabhashya of Kaundinya, ed. R. Anan- 
THAKRiSHNA Sastri. [Trivandrum Sanskrit Series, No. CXLIII = Sri Chitroda- 
yamanjari, No XXXII] Trivandrum- The Oriental Manuscripts Library of 
the University of Travancore, 1940. 

^ Gana-Karika, ed C D Dalal [Gaekwad’s Oriental Series, No XV] 
Baroda. Central Library, 1920 

3 V Raghavan, Tiruvorriyur Inscriptions at Chaturanana Pandita III 
El 27 (1951) 296n 4 

^ K.K Hanuiqui, Yasastilaka and Indian Culture, or Somadeva s Ya^s- 
tilaka and Aspects of Jainism and Indian Thought and Culture in the Tenth 
Century. Jivaraja Jama Granthamala 2 (Sholapur 1942) 199-203, 234-240 
and 337-350. 

^ Gopinath Kaviraj, Notes on Pasupata Philosophy. Antiquity of the 
Pasupata Sect The Princess of Wales Sarasvati Bhavana Studies 9/2, p 99- 
106 = Notes on Religion and Philosophy by Gopinath Kaviraj, ed G Sastri 
Varanasi 1987, p. 185-191. 

« S. Dasgupta, A History of Indian Philosophy Vol. V. Southern Schools 
of Saivism Cambridge 1955, p 130-149. 
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Bhasya of Kaundinya Translated with an introduction on the history of 
Saivism in India Calcutta 1970; cf my review- in II J 16 (1975) 57-80 
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India®, among whom Professor Gerhard Oberhammer is the leading 
figure®. It is, then, out of a great respect for his scholarly achievement 
in the field of Pasupata Saivism that the present writer dedicates to 
his Felicitation Volume a modest study on a textual problem con- 
cerning the chronology of these basic texts. 

Prior to the publication of these basic texts, the only systematic 
account of PSLsupata theology and ritual which had been accessible to 
scholars was Madhava’s Nakulisapasupatadarsana, the sixth chapter 
of his Sarvadarsanasamgraha (SDS)‘®, though we have some sporadic 
references to their practice in Katha literature and Sanskrit dramas, 
and also brief, but fairly accurate information in the commentators’ 
remarks on Brahmasutra II 2,37, where the Vedantin refutes Pasupa- 
ta Saivism^^ It was, then, on the basis of Madhava’s account that 
scholars like H.Th. Colebrooke^=^, R.G. Bhandarkar*®, and S. L^ivf ^ 
delineated and studied Pasupata ^aivism, in addition to E.B. Cowell 
~ A.E. Gough^® and P. Deussen^® who translated the whole texts of 
Madhava’s SDS. 

However, a critical analysis of Madhava’s NakulTsapasupatadar- 
sana reveals the fact that Madhava himself relied heavily upon the 


8 For example, F.A Schultz, Die philosophisch-theologischen Lehren 
des Pasupata-Systems nach dem Paficarthabhasya und der RatnatTka Wall- 
dorf-Hessen 1958 (cf. my review in IIJ 4 [1960] 165—170); D H.H Ingalls, 
Cynics and Pasupatas. The Seeking of Dishonor. Harvard Theological Review 
55 (1962) 281-298. 

® Cf. Oberhammer- 6, esp p 167ff.; Oberhammer -62, 

Sarva-Darsana-Samgraha of Sayana=Madhava, with an original com- 
mentary in Sanskrit ed. V. Sh. Abhyankar [Government Oriental (Hindu) 
Series, No. 1]. Poona: Bhandarkar Oriental Research Institute, 1924, 

A critical study on this information is being prepared by the present 

writer 

12 H Th Colebrooke, On the Philosophy of the Hindus Transactions of 
the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland 1 (1828) 569-574 = 
Miscellaneous Essays I. Madras 1872, p. 406ff. 

13 R.G. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and Minor Religious Systems 
[Grundriss der Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde III/6j. Strass- 
burg 1913, p. 121-124. 

1^ S LEvi, Deux chapitres du Sarva-dargana-samgraha ^3tudes de cri- 
tique et d’histoire 1 (Paris 1889) 281ff. = Memorial Sylvain Levi Paris 1937, 
p, 169-177. 

15 E B. Cowell - A E Gough, The Sarvadarsanasamgraha or Review of 
the Different Systems of Hindu Philosophy by Madhava Acharya London 
1882, p. 103-111 

15 P Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophic mit besonderer 
Berucksichtigung der Religionen 1/3: Die nachvedische Philosophic der Inder 
nebst einem Anhang uber die Philosophic der Chinesen und Japaner Leipzig 
1908, p 302-311. 
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basic texts mentioned above^*^. This indicates that these basic texts, 
which had been long thought to be lost until their publication in TSS 
and GOS, were available to Madhava at the time of his composition of 
the SDS. That is to say, with the publication of these basic texts, the 
students of Pasupata Saivism of the present day became able to stand 
on the same footing with Madhava in the fourteenth century. 

As regards the chronological order of these basic texts, already in 
1935 Alexander Zieseniss, an eminent German scholar, took up the 
problem, even before the publication of the PS with PABh in 1940. In 
his careful studies of two chapters of SDS, that is, NakulTsapasupa- 
tadarsana and ^aivadarsana, he came to the conclusion that in these 
two chapters Madhava tried to synthesize the rather different doctri- 
nes of older and younger authors. For the NakulTsapasupatadarsana, 
according to Zieseniss, Madhava derived the older teachings from the 
GK and RT and the younger ones from the PahcadhyayT and the 
PancarthabhasyadTpika^®. Of these, the Pancadhy^yT, which is refer- 
red to in Bhaskara on Brahmasutra II 2,37'®, must be the same as PS, 
and PahcarthabhasyadTpika, which is mentioned in SDS (1. 73), should 
be PABh. His insight into the textual problem is remarkable, and the 
existence of the two tendencies he pointed out is later proved as true 
in the course of the progress of Pasupata studies. 

With the publication of PS with PABh in 1940, scholars, however, 
were inclined to consider that PS and PABh are older than GK and RT 
without taking notice of Zieseniss’ proposition. Meanwhile Lakullsa, 
who is believed to be the founder of the sect and the author of PS, was 
studied by D.R. Brand ark ar from the epigraph! cal and iconographi- 
cal points of view^'’, while the date of Kaundinya, the author of the 
Rasikarabhasya, that is PABh, was also elucidated by the eminent 
epigraphist^'. Some of this historical evidence is further supported by 
Puranic passages^^. Thus, R.A Sastri, the editor of PS and PABh in 
TSS, presented a chronological table, assigning 100-200 A.D to PS, 


*7 M Hara, Nakullsa-pasupata-darsanam. IIJ 2 (1958) 8-32 

I® A, Zieseniss, Madhavas Methoden der Quellenbenutzung erlautert an 
Hand zweier Kapitel des Saryadarsanasamgraha. ZDMG 92 (1938) *32*f 

BrahmasUtrabhasyam SrlBhaskaracaryaviracitam, ed V P Dvivedin 
(Benares 1915), p 127,13 

20 D R Bhandarkar, Lakullsa. Archaeological Survey of India 1906- 
1907 (Calcutta 1909) 179-192 and Eklingji Stone Inscription and the Origin 
and History of the Lakullsa Sect. Journal of the Bombay Branch of the Royal 
Asiatic Society 22 (1908) 151-167 

21 D R Bhandarkar, Mathura Pillar Inscription of Chandragupta II, 
Gupta Era 61. El 21 (1931/32) 1-9. 

22 Cf. J N Banerjea, The Development of Hindu Iconography. Calcutta 
1956, p. 450ff and 480ff , D R. Patil, Cultural History from the Vayu Pu- 
rana Poona 1946 (repr Delhi 1973), p. 183ff 
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400-600 A.D. to PABh, and 800-900 A.D. to GK and g 

GCPTA^^ and J.N. Banerjea^® also established the same relative chro- 
nology on the basis of inscriptional and art-historical evidence. At 
present, nobody believes in the historical priority of GK to PS as 
proposed by A. ZiESENiss, In the most recent survey of the Pasupata 
Saivism, it is clearly stated that GK and RT are unquestionably 
younger than the Sutras and Kaundinya’s commentary^®. 

However, in addition to these epigraphical, iconographical and 
Puranic evidences, the chronological priority of PS and PABh to GK 
and RT is apparently confirmed from the Pasupata treatises them- 
selves. Though nobody has ever taken notice of it, the fact that GK 
and RT presuppose the teaching of PS and PABh can be ascertained 
by a comparative study of these four texts. In the pages which follow, 
we shall elucidate the point. 


I 

To start with, we must clarify the nature and mutual relation of 
these basic texts. Out of these, GK is a KHrika, consisting of only eight 
verses, while PS is composed of a series of Sutras, that is, short prose 
pieces, scattered over five chapters. RT and PABh are of Bhasya style, 
being commentaries to these KHrikas and Sutras. Of these, the relation 
of GK to RT and that of PS to PABh are clear enough. They stand m 
the relation of basic texts and their commentaries as indicated by their 
names H%ka and °hhasya, the latter presupposing the presence of the 
former. 

Then, what is the relation of GK with RT and PS with PABh? So 
far it has become clear that RT knows PABh. This is ascertained by a 
number of quotations found in RT from PABh, which the present 
writer once collected and discussed on another occasion^'^. Then, the 
final problem remains: how is GK related to PS and PABh? Since GK 
is composed of eight Karikas listing systematically the forty technical 
concepts peculiar to Pasupata Saivism, the best way to approach this 


^3 R A Sastri, op cit (s n 1), p 15. 

Op. cit. (s. n. 6), p. Ilf,, 14, 145, and 148 

J.N Banerjea, Pauranic and Tantric Religion (Early Phase) Calcutta 
1966, p 87-95. 

2® J Gonda, Die Religionen Indians II Der jungere Hinduismus. Stutt- 
gart 1963, p. 213—219 and Medieval Religious Literature in Sanskrit Wies- 
baden 1977, p 216-221. 

M Hara, Quotations found in the of BhsLsarvajna In. Indo- 

logical and Buddhist Studies. Volume in Honour of Professor J.W de Jong on 
his Sixtieth Birthday. Canberra 1982, p, 187-209. 
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problem is to try to find in PABh a similar attempt to enumerate these 
technical terms. 

However, in order to make clear the points of our discussion, let us 
first quote the GK themselves: 

jpancakas tv asta vijneyd garias caikas trikdtmakah / 
vettd navaganasydsya samskartd gurur ucyate // 1 // 

Idhhd mold u'pdyds ca desavasthavisuddhayah / 
diksdkdrihaldny asta paficakds trXni vrttayah jf 2 // 
guruhhaktih prasadas ca mater dvandvajayas taihd / 
dharmas caivapramddas ca halant pancavidham smrtam // 3 // 
ajndnahdny adharmasya hdrvik sangakarasya ca / 
cyutihdnih pasutvasya suddhih pancavidhd smrtd fj 411 
vyaktavyaktarn jayacchedo nisthd caiveha pancami / 
dravyam kdlah kriyd murtih gurus caiveha pancamah //5// 
gurur janaguhddesah smasdnam rudra eva ca / 
jndnam tapo ’tha nityatvam sthitih siddhis ca pancami Il6jl 
vdsas caryd japadhydnam saddrudrasmrtis tathd / 
prasadas caiva Idhhdndm updydh panca niscitdh // 7 // 
mithydjndnam adharmas ca saktihetus cyutis tathd j 
pasutvamularn pancaite tantre heyadhikdrikah //8// 

An English translation of these kdrikd^ is as follows. 

(1) ‘The eight pentads, however, should be understood and beside this 
the one group which is a triad. He who knows these nine groups and 
who grants initiation (to his pupil) is called a master.’ 

(2) ‘The eight pentads are attainments, impurities, means, places, 
stages, purifications, initiations and powers; also there are three 
means of livelihood,’ 

(3) ‘Devotion to a master, tranquility of mind, victory over the oppo- 
sites, merit and mindfulness (in conduct). Thus, power is traditionally 
said to be of five kinds,’ 

(4) ‘Disassociation from ignorance and demerit and also from that 
which effects attachment, disassociation from deviation and the inclu- 
sion in the category of cattle. (Thus,) purification is traditionally said 
to be of five kinds.’ 

(5) ‘The stigmatized, the unstigmatized, victory, the cutting off, and 
cessation is here the fifth. The material adjuncts, the proper time, the 
proper ritual, the image of God, and verily the master is here the fifth 

(6) ‘The master, the world, a place of hidden retreat, the cremation 
ground, and finally Rudra himself. Knowledge, asceticism, then the 
state of being associated with (God), fixedness (of mind), and perfec- 
tion as the fifth.’ 
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(7) ‘Living (with one’s teacher), (good) conduct, repetition and medi- 
tation, constant mindfulness (of God), and grace. These five are deter- 
mined to be the means of arriving at attainments.’ 

(8) ‘False knowledge, demerit, the cause of attachment, deviation, and 
the inclusion in the category of cattle, this last being basic. These five 
are (the impurities) recognized in this system for which there is author- 
ity that they are to be avoided.’ 

In these eight Karikas we notice that the first two are introductory 
stanzas, while the remaining six explain in detail the items mentioned 
in Karikas 1 and 2. Here are explained the eight categories of a fivefold 
nature (pancakas tv asta [la]) and also one category of a tripartite 
nature {ekas trikatmakah [lb]). The eight categories correspond to the 
states and conditions of an aspirant who passes the five stages from his 
first initiation to the final attainment of emancipation. The total 
number of technical items enumerated then reaches 40 (5x8). 

Yet, a careful reader will soon be aware of the fact that there is a 
discrepancy between the first two stanzas and the remaining six, 
because the order of enumeration of the technical items given in 
Karika 2 is different from that given in the remaining six. That is to 
say, in Karika 2 the eight pentads are enumerated in the following 
order: labha, mala, updya, desa, avasthd, visuddhi, diksakdrin and bala. 
Strangely enough, this order of enumeration is twisted in Karikas 3-8, 
where these pentads are explained in the following order: bala, suddhi, 
avasthd, diksdkarin, desa, Idbha, updya and The following table 

will clarify the situation: 



Karika 2 

Karika 3—8 

1 

Idbha 

bala 

2 

mala 

suddhi 

3 

updya 

avasthd 

4 

desa 

diksdkarin 

5 

avasthd 

desa 

6 

visuddhi 

Idbha 

7 

diksakdrzn 

updya 

8 

bala 

mala 


We notice that the first four categories in Karika 2 (= 1-4), that is, 
labha, mala, updya, and desa appear last in Karikas 3-8 (= 5-8). Of 


28 Cf S Dasgupta, op cit (s n 6), p 146-148 
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these two sets of order, the one given in Karika 2 is apparently original 
and authentic, for Madhava preserves this order in the SDS, despite 
his heavy reliance upon RT in the course of his writing the Nakullsa- 
pasupatadarsana. We shall come back to this problem later again at 
the end of this paper. At present, however, we must investigate the 
problem why such a twist of order was necessary in GK 3-8. 

The answer is given in RT itself. The twist of order is made inten- 
tionally by the author of GK according to RT, who makes the follow- 
ing statement in the introductory portion of its commentary on GK 3 
(RT 5,21-25): 

granthakramasya ajprddhdnyam arthajndTiasyaiva pradhanyam manya- 
mdno 'hrameymiva nirdesam karoti guruhhaktih ityddind | athavd sar- 
vdramhhdndm Idbhdrthatvdt tat prddh^nyajndpandriham purvam ddau 
Idhhd uddista iddnim punah sarve 'pi Idbhd updyasddhyds te copdyd 
balahinaih purusair anusthdtuTfi na sakyanta ity atah prddhdnyajnd- 
pandrtham haldndm ddau nirdesam dha \ ‘Thinking that the order of 
enumeration which is found in the text is unimportant, but that 
knowledge of the things themselves is important, the author puts aside 
the proper order (which would have described first the attainments 
[Idbha]) and begins with the list (of powers [hala]), devotion to the 
master, etc. Or (one may explain his method as follows:) Since every 
undertaking aims at attainment {Idhha), in order to make known the 
importance of attainment, attainment was mentioned first in the list 
above. But now, since the attainments are won by the means {updya), 
and since the means cannot be practised by persons who lack power 
(bala), in order to make known the importance (of the power), the 
author begins now by describing these powers.’ 

Here RT clearly states that the order of enumeration which is found in 
the text (granthakrama) is not important and the knowledge of things 
{arthajndna) is more important (pradhdnya) . This is the reason why he 
twisted the order of Karika 2 in the remaining Karikas, and he first 
explains ‘power’ (bala), which appears last in Karika 2. But what is 
stated here in RT contains a self-contradiction. Despite the statement 
at the onset that ‘power’ {bala) must come first, next ‘means’ {updya), 
and then ‘attainment’ {Idbha), GK puts suddhi (2) after bala against 
our expection of having updya, which makes its appearence much later 
(7), even after Idbha (6), as we have seen in the above table. Thus, GK’s 
order of enumeration in Karikas 3—8 is not consistent with what is said 
in the introductory passage of RT ad GK 3. 

But we must ask a more fundamental question here: why was it 
necessary for the author of GK to put Karika 2 first, which enumer- 
ates the eight pentads in an order different from the remaining 3-8. If 
the order of enumeration {krama) is unimportant {apradhanya) as the 
author of RT himself says, Karika 2 itself could be dispensed with 
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completely - The fact is that, despite its unimportance {apradhanya) , it 
still is there. Therefore, we postulate that there must be some reason 
why the author could not ignore the order given in GK 2 completely. 
The very presence of GK 2 may therefore indicate the authoritative 
character of the order lahha - mala - upaya - desa. We shall try to find 
a clue for the solution of this problem. 


II 

A reader of the PABh becomes aware of the fact that there is in 
PABh ad PS V 30 an attempt to enumerate the technical items. 
Though these items are not arranged as systematically as in GK, some 
of the items we have met there are mentioned here both in prose and 
verse forms. We shall give below the relevant passages and their 
translation. 

First, let us see the account given in prose form (PABh 129,8- 
130,3): 

ihdvasthanad avasthdnam prapya brdhmanasya sarvatra vasatyarthavrt- 
tihalakriydlGbhddayo 'yutasiddha vaktavydh | tatradidharma apy asya 
tavad dyatane vasatyarthah vrttir bhaiksyam halam astdngam brahma- 
caryam kriydh sndna^^hasitddydh sndndni kalusdpohah suddhih jndnd- 
vdptih akalusatvam ca Idhhd iti \ tathd asanmdna parihhavopadesad 
dyatane vasatyarthah vrttir utsrstam halam akalusatvam indriyadvara- 
pidhdnam ca kriyd indriyam pidhdya unmattavad avasthdnain papa- 
ksaydc chuddhih Idhhas tu krtsno dharmas tulyendriyajaye vartate \ tathd 
vasatyarthah sunydgdraguhd vrttir bhaiksyarti halarri gomrgayoh saha- 
dharmitvam kriyd adhyayanadhyanddya ajitendriyavrttitdpohah sud- 
dhih Idbhas tu devanityata jitendriyatvam ceti | tathehdpi smasd- 
ne vasatyarthah vasan dharmdtmd yathdlabdham iti vrttih kriyd smrtih 
asmrtyapohah suddhih Idbhas tu sdyujyam | tathottaratra rsir iti vasa- 
tyarthah balam apramddah prasdda updyah duhdchapohah suddhih 
gundvdptis ca Idhha iti | ‘Here one should explain that as a Brahmin 
advances from one stage to another, there is an inseparable (advance 
to a new) dwelling place, way of livelihood, power, action, attainment, 
etc. The factors when he is in the first stage are as follows: the dwelling 
place is in a temple; the way of livelihood is alms; the power is the 
eightfold chastity, the actions are such as bathing (in ashes), laughter, 
etc.; the purity is the removal of impurity; the attainments are the 
attainment of knowledge and freedom from impurity. {Similarly (the 
factors of the second stage are established) by the scriptural references 

Read snana^ instead of sthaim^ in the TSS text 
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to “dishonour” (PS IV 9) and “slander” (PS III 5): the dwelling place 
is then in the world; the way of livelihood is left-overs; the power is 
freedom from impurity and the closing of the doors of the bodily 
organs; the action is that after closing off the bodily organs he should 
act like a madman; the purity is the destruction of sin; the attainment 
IS the whole property (of asceticism). Similarly, (in the third stage) he 
concerns himself with the conquest of the bodily organs. (Then) the 
dwelling place is an empty house or cave; the way of livelihood is alms; 
the power is the common property of bulls and wild animals; the 
actions are repetition and meditation, etc.; the purity is the removal 
of the vice of possessing uncontrolled bodily organs in activity; the 
attainment is the state of being constantly associated with God and 
the control over one’s bodily organs. Similarly, here (in the fourth 
stage): the dwelling place is in a cremation ground; the power is the 
possession of merit as one’s own; the way of livelihood is food acquired 
by chance; the action is mindfulness (of God); the purity is the removal 
of failure of mindfulness (of God); the attainment is conjunction (with 
God), Similarly, in what follows (viz. in the fifth stage): the dwelling 
place IS (God) the Rishi; the power is mindfulness (in conduct); the 
means is the grace (of God); the purity is the removal of suffering; the 
attainment is the acquisition of (the special) qualities. ’ 

Here, we meet the five technical items, vasatyariha (= desa ) , hala, kriyd 
{= updya), ^uddhi, and Idhha, The last item, that is vrtti, corresponds to 
the three livelihoods, which is mentioned in the last part of GK 2. 
This prose passage is followed by five stanzas (PABh 130,4—12): 

panca Idbhdn maldn panca pancopaydn visesatah / 
yas tu hudhyati paftcdrthe sa vidvdn ndtra samsayah // 1 // 
praikamo vidydldhhas tapaso Idhho ’tha devanityatvam / 
yogo gumipravrttir Idhhdh panceha vijrteydh //2// 
ajndnam adharmas ca visaydbkydsah sthiter aldhhas ca / 
anaisvaryam ca maid vijneydh panca panodrthe //3// 
vdso dhyanam akhilakarananirodhas tathd smrtis caiva / 
prasdda iti copay d vijneydh panca pahcdrthe 114:11 
vdsdrtho lokas ca sUnydgdram tathd smasdnam ca / 
rudras ca panca desa niyatam siddhyartham dkhydtdh // 5// 

(1) ‘He who knows distinctly the five attainments, the five impurities, 
and the five means is a wise man in (the scripture which teaches) five 
categories. There is no doubt about it ’ 

(2) ‘First, the attainment of knowledge, then the attainment of asceti- 
cism, the state of being constantly associated with God, the union and 
advent of the special qualities, thus the attainments should be known 
as five in (the scripture which teaches) the five categories.’ 
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(3) ‘Ignorance, demerit, repeated recourse to the objects (of the bodily 
organs), non-attainment of fixedness, and lack of sovereignty; thus the 
impurities should be known as five in (the scripture which teaches) the 
five categories/ 

(4) ‘Dwelling (in temple), meditation, obstruction of all (functions of) 
the bodily organs, mindfulness (of God), and grace (of God); thus the 
means should be known as five in (the scripture which teaches) the five 
categories. ’ 

(5) ‘A dwelling place (in a temple), the world, and an empty house, a 
cremation ground, and Rudra; thus five places are enumerated as 
leading to certain perfection.' 

Here in the verse portion, we can pick up the items, labha, mala, updya 
and desa. 

These two sets of enumeration in PABh of the technical items both 
in prose and verse forms, then, invite us to compare them with that 
given in GK more systematically. However, for clarity’s sake and also 
for the sake of comparison, we list in the following tables the technical 
items given first in PABh ad PS V 30 (1—2) and then those in GK 3—8 
(3). 


1. Pancarthabhasya Prose 


vasatyartha 

hala 

kriya 

suddhi 

lobhcL 

vrttt 


astdnga 

hrahma- 

carya 

sndnaha- 

sitadya 

kalusdpoha 

jndndvdpti, 

akalusatva 

hhaiksa 

loka^^ 

akalusatva, 

indriyadva- 

rapidhana 

unmattavad 

avasthdna 

pdpaksaya 

krtsnadhar- 
ma, tulyen- 
driyajaya 

utsrsta 

sunydgd- 

raguhd 

gomrgayoh 

sahadkar- 

mitva 

adhyayana- 

dhydna 

ajitendri- 

yavrttitd- 

poha 

devanitya- 
id, jitendri- 
yatva 


smasdna 



asmrtya- 

poha 

sdyujya 

yathalah- 

dha 

rs% 



duhkhdpoha 

gundvdpti 



PABh has dyatana here (129,13) instead of loka or jana. Our emenda- 
tion IS also confirmed by RT 16,25, cf my remark in op cit (s n. 27), 
p. 200 (50,2). 
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2. Pan carthabhasya Stanzas 


Idhha 

mala 

updya 

desa 

vidydlahha 

ajndna 

vdsa 

vdsdrtha 

tapaso Idhha 

adharma 

dhydna 

loka 

devamtyatva 

visaydhhydsa 

akhilakara'im- 

nirodha 

sunydgara 

yoga 

sthiter aldhha 

smrti 

smasdna 

gwrmpravrtti 

anaisvarya 

prasada 

rudra 


3. Ganakarika 3—8 


hala 

visuddhi 



desa 



mala 

guru- 

bhakti 

ajndua- 

hdni 

vyakta 


guru 

jndna 

vdsa 


{mail-) 

prasada 

adhar- 

mahdni 

avyakta 


jana 

tapas 

caryd 


dvandva- 

jaya 

sanga- 

karahdni 



guhd- 

desa 

nityatva 

japd- 

dhydna 

sakti- 

hetu 

dharma 


cheda 

murti 

smasdna 


sadarud- 

rasmrti 

cyuti 

apra- 

mada 

pasutva- 

hdni 

msthd 

guru 

rudra 

s'lddhi 

prasada 

pasutva 

{-miila) 


As is evident from the above tables, four pentads (4x5) are mentioned 
in the verse portion of PABh with the titles of Idhha, mala, ujpdya and 
desa, although the naming of each item differs occasionally. The differ- 
entiation of naming is more conspicuous in the PABh prose portion, 
where desa is replaced by vasatyartha and ujpdya by kriyd. Here we 
have two more titles, that is, hala and suddhi, in addition to the four 
given in the verse portion, while rriala is ruled out, thus making the 
total number 25 (5x5). Though we have no time here to go into detail, a 
comparative study reveals that the prose portion in PABh, which pre- 
sents the items in the least systematic manner, is apparently the oldest. 
Here the technical items are explained in the order of desa {vasatyar- 
tha), hala, updya {kriyd), suddhi, Idhha and vrtti It is remarkable that 
RT actually refers to the technical items astdnga hrahmacarya and 
gomrgadharmitva, as they stand here in the PABh prose portlon^^ Yet, 

31 Cf RT 6,8f 14 28f , 16,25 and 22,15-17, cf also my article mentioned 
above n 27, 189 (6-8), 199f. (49-50) and 204 (66). 
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the most important point in the PABh stanzas is the order of item- 
enumeration. Here lahha comes first, and then follow mala, upaya and 
desa. This order of enumeration is the same as in GK 2. 

We have another reference to labha and others in the compounded 
form in PABh. That is found in Kaundinya’s commentary on the word 
vidya of PS III 19, which reads as follows (PABh 88,15-17): 
vidya ndma .,.ya grantharthavartipaddrthanam ahhivyanjika vipratva- 
laksana | nyaydt padarthanam adhigatapratyayo labhamalopaydhhi- 
jnah . . . vidvan ity ucyate | ‘Knowledge is that which manifests the 
meanings of the words of scripture and is characteristic of a Brahmin. 
One who comes to an understanding of these meanings through proper 
reasoning is aware of the attainment, the impurities and the means, 
and is called a wise man’.^^ 

Though the text suffers from lacunas, the presence of the Dvandva 
compound Idbhamalopdya seems to indicate that the order of enumera- 
tion is established somehow in the original Pasupata treatises. 

These two evidences, (1) Idbha - mala — updya — desa in the verse 
portion of PABh V 30 and (2) the presence of the Dvandva compound 
Idbhamalopdya in PABh III 19 may indicate the authoritative charac- 
ter of this order of item-enumeration. Due to the authoritative charac- 
ter in original scripture of this order, according to which Idbha comes 
first, the author of GK could not ignore this in GK 2, though he 
preferred to adopt a different order (bala, suddhi, avasthd, etc.), saying 
that the order of enumeration (granthakrama) is not important (aprd- 
dhanya). This can be supported also by Madhava’s account in SDS, 
which follows the order Idbha — mala — updya — desa, as we have 
mentioned above. 


Ill 

In view of the original order preserved in PABh and SDS, we may 
safely suppose that PABh precedes GK chronologically. Furthermore, 
if a thesis would be valid that a more systematic enumeration presup- 
poses the presence of a less systematically arranged one, and thus the 
former comes later than the latter in chronological order, the GK 
which contains 40 items (5x8) in systematic presentation must have 
presupposed the statement in PABh which contains 20 (5x4) or 25 
items (5x5) in a less systematically arranged form. 

These two points, that is, the authoritative character of the order 
of enumeration {Idbha, mala, updya, desa), which is established in the 
original Pasupata treatises, and the presence of a more systematic 


I have omitted adhigatapratyayasya (1 17). 
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arrangement in GK of the technical concepts may suffice to indicate 
that GK presupposes PABh. Though we admire the keen insight of 
ZiESENiss who detected long ago in SDS two different tendencies, his 
proposition that GK and RT represent an older teaching, and Pan- 
cadhyayl (= PS) and Pancarthabhasyadlpika (= PABh) represent the 
younger one should be rectified as just the reverse. The chronological 
priority of the authors of PS and PABh to those of GK and RT is 
ascertained thus not only by epigraphic and iconographic evidence, 
but also from the scriptural texts of Pasupata Saivism themselves. 




THE STRUCTURE OF SADHANA IN THE 
ABHIDHARMASAMUCCAYA 

By Ernst Prets, Vienna"^ 


The last chapter of Asahga’s Abhidharmasamuccaya, the Samka- 
thyaviniscaya or examination of discourse, consists of seven sections^ 
of which the sixth is the examination of debate (vadaviniscaya) . This 
again is sevenfold, consisting of the discourse as such (vada), the place 
of debate (vadadhikarana) , the basis of debate (vadadhisthana), the 
competency for a debate (vdddlamkdra), [the consideration of] the 
outcome of the debate (vadanihsaram), and those attributes which in 
a debate are useful in many ways (vade hahukard dharmdhy^. 

Of these again variously subdivided dialectical groups expounded 
m the vadaviniscaya^, it is the third, the basis of debate (vadadhi- 
sthdna), which has mainly been dealt with in the very few studies on 
early Buddhist dialectics. The reason for this singular interest is quite 
obvious, as this chapter deals with two terms belonging to very central 
notions in the later development of Buddhist logic, or Indian logic in 
general. For, according to Asanga, each debate necessarily has as basis 
two conditional factors, i. e, the object to be proved (sadhya) and the 
means of proof {sadhana). However, the main interest of the resulting 


* I am indebted to Prof L. Schmithausen, Hamburg, whose stimulating 
suggestions contributed to the present outcome of this article I should also 
like to thank Dr H. Krasser for his assistance with the Tibetan 

* Cf AS 102,18-20. arthaviniscayah vydkhydvimscayah prabhidyasamdar- 
sanaviniscayah samprasnaviniscayah samgrahavimscayah vadaviniscayak a- 
bhisandhvoiniscayas ca, and ASBh 141,3 saptavidhasamkathyaviniscaye Wtha- 
viniscayah 

^ vadah vadadhikaranam vadadhisthanam vdddlamkdrah vadamgrahah 
vadamhsaranam vade bahukard dharmas ca (AS 104, 8f.) The same enumera- 
tion IS to be found under the title hetuvidya in the SrutamayTbhumi which 
contains nearly the same subdivisions being dealt with in greater detail than 
in the Abhidharmasamuccaya or its Bhasya, cf. the edition (SruBhu) of 
H Yaita, who published the text for the first time with critical notes. Cf also 
SruBhui and A Wayman, The Rules of Debate according to Asanga JAOS 78 
(1958) 29-40. 

3 Cf AS 104,10-106,3, ASBh 150,22-154,13 


WZKS 38 (1994) 337-350 




'Of these, the own-being (svahhava) to be proved is the own-being 
of the Self {aimasvahhava) and the own-being of an entity {dhar- 
masvabhava) [as to whether] it exists or does not exist. A specifica- 
tion {visesa) to be proved is the specification of the Self {dtmavisesa) 
and the specification of an entity {dharmavisesa) [as to whether] it 
is omnipresent or not omnipresent, eternal or non-eternal, corpo- 
real or not corporeal, etc.’^^ 

That svahhdva and visesa as objects to be proved are here subject to 
this specific distinction can in my opinion only be interpreted as an 
indication of the role of debate within the philosophico-religious con- 
text of that time, where one of the main goals was to determine by 
proof the status of the Self and the qualities attributed to it, in 
addition to the proving of entities such as the skandha^ with their 
attributes, and so on. 

Now, regarding the central point of this investigation, the sadhana, 
I shall begin with an interpretation of the definitions of the first five 
means of proof as stated by Asanga and their explanation in the 
Bhasya, followed by the discussion of the example given in the Bhasya 
and the explanation of the three remaining sddhana^, the means of 
cognition. Luckily, all definitions of the Abhidharmasamuccaya are 
preserved in their original wording within the pratikas of the Bhasya. 

Asanga lists a set of eight sadhanaSy namely ‘proposition (pratijnd)^ 
reason (hetu), example (drstdnta), application {upanaya)^ conclusion 
(nigamana), perception (pratyaksa), inference (anumdna) and reliable 
testimony {aptagama)'^^. 

The former five correspond verbatim to five terms used in the 
treatment of the scheme of proof {sthdpand and pratisthdpand) found 
in the Carakasamhita^^ and, with the one terminological variation of 
uddharana for drstanta, to the constituents of proof in the Nyayasu- 
tra*®, not to speak of all the later texts using these or related five terms 


tatra svabhdvah addhya dtmasvabhdvo dharmaavabJiavas ca ndstfH vdstUi 
vd I viseaah addhya dtmaviseso dharmavisesaa ca aarvagato na aarvagato mtyo 
{'^nityo (ASBhm, ASBh nitydnityo) rupy arup%iy evamadibhih prakdraih | 
(ASBh 151,8-11), cf SruBhu 4*, 9— 14 tatra svabhdvah addhyah sac ca sato ’sat 
cdsatah viseaah addhyah sottaram ca sottarato ’nuttaram cdnuttaratah, nityo 
nityatah, rupi rupito ’rupy arupito yathd rupy arupi tathd sanidarsano 
’nidarsanah sapratigho ’pratighah sdsravo ’ndsravah samskrto ’aamskrta ity 
evamddind prahhedanayena viseaasya sddhyatd drastavya 

13 pratijhd hetuh drstdntah upanayah nigamanam pratyaksarn anumdnam 
dptdgamas ca (AS 106,3). ASBh does not give this enumeration but starts 
directly with the definition of pratijnd. SruBhu enumerates sdrupya and 
vairupya for upauaya and mqamana, 

1*1 Cf. infra, n 20 

1^ pratijndhetuddharauopaiiayanigamandny avayavdh (NSu I 1,32) 
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in connection with proof. The latter three are commonly grouped 
together as pramanas or means of cognition, also accepted by the 
^rutamaylbhumi in the section on hetuvidyd^^ and, as but one further 
example, by the Ss^hkhya-system^^. 

The first means of proof, the proposition (pratijna), is defined by 
Asanga as 'the announcement (vijnapand) which lets the other know 
the object intended to be proved by oneself This definition has, 
according to the minute word by word explanation of the Bhasya, a 
delimitatory character. It implies that the term ‘proposition’ {pra- 
tijna) is to be applied exclusively to an intelligible verbal presentation 
of a topic held by oneself and yet to be proved to the opponent**^ 

In this context it is worth noticing that the Carakasarnhita, in 
contrast to the Nyayasutras and others, treats the pratijna separately 
from the other members of proof that constitute proper argumenta- 
tion (sthapana emd pratisthapand) consisting in hetu, drstanta, upanaya 
and nigamanar'^ In the sddhana-deiinitions of the Abhidharmasamuc- 


16 Cf SruBhu 6’^,8-16*,5 

17 Cf. SK 4ab. dr Siam anumdnam dptavacanam ca For detailed definitions 
and discussions cf. YD 31,19ff. 

18 pratij'dd sadhyasya svarucitdrthasya parasamprdpayiavxjndpand (AS 
105,5) 

19 Cf. ASBh 151,13-17 sadhyagrahanam yad% na kriyeta siddhasyapt sva- 
paksasya paresdm desand pratijna prasajyeta | svarucnidrihagr aha navi na kri- 
yeta parapaksasydpi sadhyasya vacanam pratijna prasajyeta | paragrahanam 
na kriyeta ekdkino 'pi tadvacanarn pratijna prasajyeta | samprdpanagrahanani 
na kriyeta kdyendpi tadarthdhhinayanarn pratijna prasajyeta | vijnapand- 
grahanam na kriyetdvijndte 'pi tadarthe srotrbhih pratijiid prasajyeta [ ‘With- 
out the use of the term “to be proved” (sddhya) [in the definition] it would 
follow that any instruction of others of one’s own point of view, albeit already 
proved, could be a proposition Without the use of the term “the object 
intended by oneself’ (svarucitdrtha) [in the definition], it would lollow that 
any formulation of an [object] to be proved, albeit the opponent’s point of 
view, would be a proposition Without the use of the term “the other” (para), 
it would follow that a formulation of the [object to be proved] only for one’s 
own sake would be a proposition. Without the use of the term “letting know ” 
(sarnprdpana), it would follow that even a bodily indication of the object [to 
be proved] would be a proposition. Without the use of the term “pronoun- 
cement” (vijnapand), it would follow that [the mention of| the object |to be 
proved], even [a formulation] the meaning of which is not understood by the 
audience, would be a proposition’. 

26 Dialectical proof (sthdpand) in CarS consists of a reason (hetu), an 
example (drstdnta), an application (upanaya) and a conclusion (nigamana), 
besides the proposition (pratijna) , which is according to Caraka’s view not a 
constituent of proof; cf. Vim VIII 30f. atha pratijna ndma sddhyavacanavi 
yathd nityah purusa it% ||30i| sthdpand ndma tasyaiva pratijndyd hetudrstdn- 
topanayanigamanaih sthdpand \ purvam hi pratijna pascal sthapana kim fiy 
apratijndtam sthdpayisyati . . . 
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cay a we can find an analogous, if only terminological, distinction. For, 
whereas the term vijndpana (‘announcement’) is used to define pra- 
tijnd, in the remaining four instances up to nigamana the expression 
samdkhydna (‘statement’) is applied as defining term. This divergence, 
albeit small, could supply a hint as to a separate unit within the 
group, which would in turn call for a different classification than the 
one proposed. 

Reason (hetu) is now defined as ‘that statement {samdkhydna) of 
perception and non-perception of a percept {pratyaksa), which is the 
cause for the firm conviction (sampratyaya) [in the actuality of the 
existence or non-existence] of the object not yet cognized in exactly 
that [instance] where it is to be proved Considered logically, this 
definition contains two implications, firstly, this statement must be 
based on a consideration of two entities and, secondly, this considera- 
tion must constitute the rule that by seeing or not seeing one part of 
the connection, the other part can be ascertained as existent or non- 
existent. Hence it follows that upon the perception or non-perception 
respectively of one of the two parts connected, the firm conviction in 
the existence, respectively, the non-existence of the other part, will 
result for the hearer of that statement in the case in question. But, this 
further implies that the consideration is presented within the state- 
ment that is the reason, or else that the consideration is explained in 
another part of the argumentation. In order to be able to discuss this 
point thoroughly, however, it will be neccessary to proceed first with 


2* Possibly, we are confronted here with a relic of the early conception of 
the prahjnd as an independent notion next to the scheme of proof transmit- 
ted by CarS. 

hetuh tasminn eva sddhye apratUasydrthasya sampratyayammittam pra- 
tyaksopalambhdnupalamhhasamdkhydnam (AS 105, 5f.); cf ASBh 151,21-“23 
sampratyayanimittdrtha iha hetvartha iti darsayati | tatkd hi pratyaksopa- 
lambhdd (ASBh[mi °aksdnupa°) anupalarphhdd (ASBhm; ASBh upalambhad [cf 
AS as above and ASBht 138b3 mnon sum du dmigspa dan | ma dmigspa zes]) 
vety anena samdkhydnena tasmin sadhye (ASBhm asddhye [^]) ’pratitasydr- 
thasya sampratyaya utpadyate | tena tatsamdkhydnam tanmmittatvad dhetur 
ity ucyate | pratyaksopalambhdnupalamhhau punah svahhdvam lingam cddhi- 
krtya veditavyau | ‘[The author of the Abhidharmasamuccaya] indicates that 
the meaning of “reason'’ here [in this context] is [but] the meaning of “the 
cause of the firm conviction [in the actuality of the existence or non-existence 
of the object to be proved]” For, the firm conviction [in the actuality of the 
existence or non-existence] of the object not yet cognized in [exactly] that 
[instance] which is to be proved, arises by this statement, namely, because a 
percept has been perceived or not perceived Therefore, this statement, as it 
is the cause of the [firm conviction m the actuality of the existence or 
non-existence of the object to be proved] is called reason. Perception and 
non-perception of a percept again are to be understood with regard to the 
own-being and the mark’. 
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the following three means of proof, namely illustration {drstanta), 
application {upanaya), and conclusion (nigamana). 

The illustration {drstanta) is defined as 'a statement which equates 
{samikararia) the instance not [yet] perceived with the instance [al- 
ready] perceived’^^. The instance not yet perceived (adrsta anta) in 
this formulation must be the case under discussion. Although already 
proved by the reason, it has to be explained by means of a well- 
known instance in order to ascertain it for the other as well. And this 
validation of the reason is gained by equating it and its implied propo- 
sition with the result of the reasoning in a commonly known example. 

The definition of the application (upanaya) runs: "upanaya is the 
statement that [the preceding procedure] is a method for arriving at 
[the conclusion that all] remaining [instances] of that kind do have 
that [very] predicate’^^. This use of the notion stands in full opposition 
to all that which is usually held to be an application (upanaya). In the 
Nyayasutras and the logical tradition based upon them, for instance, 
the upanaya is understood as that logical event where the connection 
of sadhya and hetu, a connection proved by similar and dissimilar 
instances, is applied to the instance to be proved^''’. This means that 
application is an inference from the general to the particular. Here, 
however, the upanaya is used to infer a general rule from a particular 
instance which has been proved by reasoning and carried out by 
reason and illustration. This interpretation is confirmed hy the Bhasya 
in the commentary on the upanaya: 

'The “application” is the statement that, just as [in the instance at 
stake] the matter to be proved has been proved V)y means of the 
three members [of proof], thus [the same three members] are a 
method for arriving at [the conclusion that] also [all j the remaining 
similar [instances] to be proved [do have] that [very] predicate 
which is proper to the object [already] proved, i. e. the extension 
[of their validity] by reasoning.'^** 

At last, the conclusion (nigamana) is defined as being 'a statement 
that has reached completion The definition shows that in the Abhi- 
dharmasamuccaya the final statement is not a repetition (punarvaca- 


drstdnto drstenantenadrstasyantasya samikaranasaniakhyariam (AS 105, 
6f.); cf. ASBh 151,24f. 

24 upanayah sistatajjatiyataddharmopagamaya (ASHhimj, AS ^dharinapa- 
gamaya) nayatvasamakhyanam (AS 105, 7f). 

25 Cf NSu I 1,38: uddharandpeksas tathety upaftamhdro na tatheti vd sddh- 
yasyopanayah . 

26 yathd sadhyo Wthas tribhir avayavaih sadhttas tathd si^tdndm apt tajjdtT- 
ydndm sddhydndm sddhitdrthadharmopcbgamdya nayatvena samdkhydnam yuk- 
tyatidesa upanayah (ASBh 151, 27f.). 

27 mgamanam msthdgamanasamdkhydnam (AS 105,8) 



The Structure of sadhana m the Abhidharmasamuccaya 


343 


na) of the proposition (jpratijnd) by pointing towards {apadesa) the 
reason {hetu), which is the way it is understood by the NySyastltras^® 
or implicitly applied by the Carakasarnhita^®, but rather a summary of 
the previous reasoning (yukti) which includes all possible implications. 
Accordingly, the Bhasya explains the definition in the following way: 
‘Because in this way [the argumentation] is well established by reason- 
ing (yukti), therefore this is exactly so’^^. 

The Bhasya’s use of the term yukti, ‘reasoning’, in the commentary 
on the last two members, that is upanaya and nigamana, both times in 
a context which implies the evident importance this notion has within 
the system of proof, necessitates at this point an investigation as to its 
meaning. Under the heading of the examination of subsumption (sam- 
grahaviniscaya) in the Abhidharmasamuccaya, we find listed the ex- 
amination by means of reasoning (yuktivimscaya)^^ , which is explained 
in the Bhasya as ‘the successive deliberation (paritulana) of the inten- 
tion [of the doctrines] by means of comprehension consisting in inves- 
tigation (cintdmayi prajndY^'^ . Consequently, this yukti appears, epis- 
temologically speaking, to be a kind of careful consideration or mental 
weighing. Furthermore, in the chapter of the examination of the en- 
tities (dharmaviniscaya) it is described as being of four kinds^^: 

1, ‘The reasoning upon a dependency’ (apeksdyukti) , which is explain- 
ed in the Bhasya by the example: ‘[a dependency], like the growth of 
a sprout depends on seed, water and soil’^^. This yukti, incidently, 
corresponds exactly to the yukti mentioned in the Sutrasthana of the 


Cf NSu I 1,39 hetvapadesat prahjridydh punarvacanam nigarrianam 
Cf Garaka’s example in Vim VIII 31* nigarnanam tasmad mtya iti 
yasmdd evam yuktyd supapannam tasmad ittham evedam iti (ASBh 
152, If ) 

31 Cf AS 104,5 

32 yukt%vimscayah cintdmayyd prajnayd paurvdparyendhhiprdyaparitula- 
nam (ASBh 150,1 If ) For investigations on the term yukti m general cf. 
C ScHERRER-ScHAUB, Le term Yukti Premiere etude fitudes Asiatiques 35 
(1981) 185-199 

33 apeksdyuktih kdryakdramiyuktih upapattisddhanayuktih dharmatdyuk- 
hsca (AS si, 16), cf. also SrBhU 141,7-10 & 369,8-10 and MSuA 168, 5f With 
the exception of the upapattisadhanayukti being of interest for the compre- 
hension of sadhana in this paper, the following footnotes give only selected 
sources of other texts dealing with these four kinds of reasoning. For further 
inquiries, interpretations and translations of the four yuktis cf. H.S Sakuma, 
Die Asrayaparivrtti-Theorie in der Yogacarabhumi Stuttgart 1990, 11/99— 
102 (n. 596-605). 

34 tad yathdnkurasyotpattau bijodakaksetrany apeksyante (ASBh 99,9) For 
the definition of this kind of yukti cf. AS 81,16f and ASBh 99,8 apeksayuktir 
yd samskdrdndm utpattau praiyaydpeksd\ cf. also SrBhU 141,11—142,2 and 
369,10—12. For another comprehensive example of the apeksdyukti cf SrBhti 
375,19-376,14 in Oberhammer-10 75f. 
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Carakasamhita as fourth means of investigation (jpariksaf^ . 

2. ‘The reasoning upon effect and cause’ {karyakaranayukti) , which is 
elucidated in the Bhasya’s example ‘the [sense organs such as] the eye 
etc. are the basis of the [respective] cognition by the eye etc., the 
visible etc. are the objects [of this cognition, and] the cognition by the 
eye etc. causes respectively the cognition of the visible ete,’^«. 

3. ‘The reasoning which consists in proving on the basis of arguments’ 
i^up€ip(ittisolfdhci7iciyukti) , defined in the Bhasya as a transmission {'upct- 
desa) of the object to be proved (sadhya) - comprising [the catagories 
of] the own-being (svahhava) and the specification (visesa)'^'^ - [in 
terms] of proposition and the other [means of proof] (pratijiiadi) , [a 
transmission] not contradicted by the means of cognition (pramana- 
viruddha) beginning with perception’^®. 

Cf. Su XI 23-25 jalakarsanahijartusamyogat sasyasarnbhavah / yuk- 
tih saddhdtusamyogad garhhdndm sambhavas tathd //23// matkyamanthaka- 
manthdnasamyogdd agmsamhhavah / yuktiyuktd catuspadasampad vyddhinihar- 
han% 1124,11 huddhih paiyati yd bhdvdn hahukdranayogajdn / yuktis trikdld sd 
jneya trivargah sddhyate yayd //25// 

tad yathd caksuradinam caksurvijndnddydsrayabhdvah rdpddmdm dlam- 
banabhdvah cak$urvij7ldndd%ndm rupddipratvvijndpanarn (ASBh 99,10f ), cf 
the reconstruction of Asanga’s defintion of the kdryakdrarmynkti. kdryakd- 
ranayuktih katamd | prthaglaksandndm dharmdndm pratyekam kdryakdrandni 
(AS 81,17f [= ASt 122a7 bya ha hyedpa\ r%gs pa gan ze na \ gan ran gi mtshan md 
tha dad paH chos rnams so so ran gi bya ba byed pa'o || ]) For the definition in 
the ^ravakabhUmi cf. SrBhU 142,3-11 and 369,12-14, and for the example cf. 
SrBhti 376,14—16. For an argumentation for a reading kdryakaraiuiyuktx in- 
stead of kdryakarana° , cf. Sakuma, op cit. (n 33), II/8 (n 36) and 101 (n 601) 

Cf supra, p. 338f. and n 9 to 12 

38 upapaU%sddhanayuktih svabhdvavxsesasamgrhitasya (ASBh ^yuktisva- 
bhdva°) sadhyasyarthasya pratyaksadtpramanaviruddhah pratijnadyupadesah 
(ASBh 99,12f ). If this interpretation is to be understood also for Asanga’s 
definition (cf its reconstruction, upapattisddhanayuktih katamd | upapat- 
txsddhandrtharn sadhyasyarthasya prdmandvxruddha upadesah [AS 81,18f (= 
ASt 122bl Hhad pa sgrub pa’i rigs pa gan ze na | gan sgrub pa'% don tshad ma 
dan mi 'gal bar stonpa'o || )]) is not quite clear, whereas it is apparent that the 
alteration of the older comprehension of the upapattisddhanayukti in the 
sense of, for example, Maitreyanatha is already prepared (cf MSoA 168,9f 
upapattisddhanayuktih pratyaksddibhih pramdnaih pariksd \ 'upapattisddha- 
nayukti is an investigation with the help of the means of cognition begin- 
ning with perception’; cf. also a similar conception in SrBhu 142,12-143,3 & 
369,14—17, BoBhu 37,22—38,1 and MAVBh 42,3—11). In this connection it 
should be noted that, in the early Nyaya, Paksilasvamin defines in his intro- 
duction to the NyS-yabhasya the concept of nydya similanly as pramdnair 
arthapariksanam , ‘the investigation of an object with the help of the means of 
cognition’ (NBh 38,3) For further inquiries of the method of the upapathsddh- 
anayukti cf. E Steinkellner, Nachweis der Wiedergeburt Prajnasenas Mig 
rten pha rol sgrub pa. Ein fruher tibetischer Traktat aus Dunhuang mit 
seinen Glossen diplomatisch herausgegeben, ubersetzt und mit Anmerkungen 
versehen Teil II. Gbersetzung Wien 1988, p 14-19. 



The Structure of sddhana in the Abhidharmasamuccaya 


345 


4. ‘The reasoning upon intrinsic nature’ {dharmatayukti) which, accord- 
ing to the example of the Bhasya is ‘[like the connection of] heat with 
fire’^®. 

Clearly, the third of these kinds of reasoning is according to the 
Abhidharmasamuccayabhasya nothing else than what one would call 
a proof, namely a method of derivation which leads to a certain 
communicable result. Its coefficients are subject to a fixed succession 
and it renders accessible the object to be proved in question as proved. 
However, this does not necessarily mean that the other three kinds of 
reasoning, with their respective competency of knowledge of certain 
connections, are not involved in this scheme of proof, insofar as they 
could take part according to their respective fields, while the ujpa- 
pattisddhanayukti would be a superstructure performing the necessary 
task of conveying the cognition in form of a verbal process to the 
opponent and the audience. Hence, it follows that this is the yukti we 
meet with in the expressions yuktydtidesa, ‘extension [of the validity] 
by reasoning’, in the definition of the application {upanaya) and yuk~ 
tyd supapanna, ‘well established by reasoning’, in that of the conclu- 
sion (nigamaTia) . 

Confirmation for the involvement of yukti in the scheme of proof is 
found also in the Hetuvidy^-chapter of the ^rutamayTbhumi, where 
hetu is defined as ‘the exposition of the reasoning (yuktivada) for 
proving the proposed instance based on either resemblance and diver- 
gence, on perception, inference, or reliable testimony, depending on 
the illustration {udaharauaY^^ . 

The connection of sddhana and the upapattisddhanayukti in Asah- 
gas treatment of proof is further corroborated by the example given in 
the Bhasya for those five steps of an argumentation. As this example 
is rather long, I shall quote only the most important passages and 
paraphrase the rest: 

‘The formulation “there is no SelT’ by an adherent of the doctrine 
that negates the Self . . .' is the proposition (pratijnd). The reason 
{hetu) [for this proposition] goes. “As for defining [the relation of 
the Self with reference to] the Skandhas, a fourfold defect is per- 
ceived”; for, the Self under consideration must either (1) bear the 
characteristic of the Skandhas [themselves] , or [it has to be found] 
(2) within the Skandhas, or (3) somewhere else than in the Skan- 


39 dharmatayuktis tad yathdgmna dahah . (ASBh 99,14f ); cf the defini- 
tion in AS 81,20f.. dharmatdyuictih katamd | anddikdldt svalaksanasdmdnya- 
laksariasthitadharmesu yd dharmatdparznispattih sd dharmatd 

•*9 yas tasyavva pratijndtasydrthasya (Ym and pTahjndrthasya) sid- 

dhaye (SruBhu °ya) uddharandsritah sdrdpyavairilpyato vd jpratyaksato vd- 
numdnato vdptdgamato vdhito (SruBhu[i] vd hito) yukt%vddah (SruBhu 5*, 3— 5) 
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dhas, or (4) [it has to be] entirely free of the Skandhas. {ad 1) If it 
is [conceived as] bearing the characteristic of the Skandhas, the 
[underlying] deficiency is that the Skandhas are non-autonomous, 
they originate in dependency [and] have the attribute of arising 
and passing, [but] a Self characterized thus is impossible. 
Thereafter, the three remaining possible cases are refuted accord- 
ingly. 

‘The illustration (drstanta) [to that reason] runs thus. “As in de- 
fining [the relation of] the past [as something really existent], with 
reference to the present”. For the past being declared to be charac- 
terized as existing, could either (1) bear the characteristic of the 
present, or [it has to be found] (2) within [the present] . . and so 
on. 

Consequently, the construction of this illustration runs parallel with 
that of the reason, consisting in the enumeration and the refutation of 
the four deficiencies. Then the Bhasya states the equation of the 
drstanta in the following way: 

‘And so it is proved that the past per definitionem does not exist, 
because its [assumed] characteristic is that it has broken down. 
Therefore, having proved the four defects in defining [the relation 
of the past as something really existent], with reference to the 
present, the Self [so far] unproved as non-existent is [now], because 
the four defects are perceived [also] in defining [the Self] with 
reference to the Skandhas, proved to be non-existent.’**** 

Now, this very last sentence covers precisely that which in the 
Nyaya-tradition is designated as application {upanaya) and conclu- 
sion {nigamana). For it firstly applies the well-known instance to the 
instance to be proved, and secondly repeats the proposition - in this 
case, that the Self does not exist — affirmingly with reference to the 
reason. From this would follow that a scheme of proof as understood in 
the Nyayasutras would at this point be completed. Yet, here one is 
confronted not only with the mere formulation of a reason or an 
illustration, but also with the demonstration of a critical consideration 


nairdtmyavadiruis . , , nasty dtmeh vacanam pratijnd \ skandhaprajfmp- 
tau {°vijnaptau ASBh; cf ASBh 152,21 and ASBht 139al. 'dogs pa la) 
caturvidhadosopalambhad iti hetuh | sa hy dtmd prajnapyamdnah skandhu- 
laksaTW vd prajnapyeta skandhesu vd anyatra vd skandhehhyah askandhako vd 
I tad yadi skandhalaksaruis tendsvatantrdh skandhdh pratUyasamutpannd uda- 
yavyayadharmdnas tallaksana dtmd nopapadyata %ti dosah \ (ASBh 152,4-9) 
vartamdne HUaprajrtaptivad iti drstdntah \ tad dhy atUam vidyamdna- 
laksanatvena prajfiapyamdnam vartamdnalaksanam vd prajmipyeta vartamdne 
vd (ASBh 152, 13f) 

tac cdtUam hhrastalaksai^tvdl laksanato ndstUi siddham \ ato 'nena 
vartamdnaprajnaptau caturdoserm siddhendsiddha dtmd ndstUt skandhxipra- 
jnaptau caturvidhadosopalambhdt prasadhyate ndstiti \ (ASBh 152,19-22) 
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which is capable of proving the object in question. Thus the Abhidhar- 
masamuccaya makes use of the notion upanaya, application, in a 
completely different way, namely as a deduction in form of ‘having 
refuted the delusion of the Self in this very way, the upanaya is the 
extension [of the validity of this argumentation] (atidesa) in so far as, 
by means of exactly this reasoning, something eternal etc. also does 
not exist The conclusion {nigamana) finally is shown to express the 
summing up of what has been proved by means of the reasoning of the 
hetu and the drstanta on the one hand and the deductive application on 
the other, by stating that ‘therefore, because of that being so, the five 
Skandhas are non-eternal [etc.] up to without a SelT^®. 

At the end of his enumeration of the constituent parts of the proof, 
Asahga lists the means of cognition (pramana). These are related 
indirectly to the other five means of proof, insofar as in order to 
operate, the latter — partly being yukti, partly working by yukti — are 
fully dependent on the means of cognition. As this relation is rather 
evident, the three means of cognition will here be treated only mar- 
ginally. They are: 

1. Perception or more precisely “[The means of proof [sadhanam) 
consisting in] what is directly perceived {pratyaksa), the connota- 
tion of which has been sufficiently clarified by L. Schmithafsen'^'^ as 
“an object (arihah) which is proper [to the respective sense-faculty] 
{sva-), [really] existent (sat-), manifest (prakdsa-), and non-erroneous 
(ahhranta-y^^^. 


evarn dtmaviparydsam pratistdhyaitayaiva yuktyd nityddayo 'pi na san- 
tfty atidesa upanayah (ASBh 152,23f ) 

yasmdd etad evani tasmad anitydh panca skandhdh ydvad andtmana iti 
nigamanam (ASBh 152, 25f ) 

See ScHMiTHAUSEN, op cit (n. 4), p 161 
^7 Ibid 

pratyaksam svasatprakdsdhhrdnto Wthah (AS105,8f). Schmithausen’s 
interpretation is founded among other reasons on ASBh 152,27-30 iaira svo 
Wthas tadyathd caksuso rupam | sadgrakanam ghatadidravydndm lake pratyak- 
sasammatdndm pratyaksatvavyuddsdrtham prajnaptimdtratvdt \ prakdsagra- 
hanam avrtatoddihhir anupalahdh%kdra7ia%r anahhasagatavisayavyuddsartham 
1 abhrdntagrahanam aldtacakramaydmaricikddivyuddsdrtham ih \ , of which 
he gives the following translation (op. cit [n. 4], p 159)* “In this [definition of 
pratyaksam^, ‘its own object’ (svo Wthah) is, for example, the visible in the case 
of the sense of sight. [The attribute] ‘real’ (sat-) is used in order to state that 
things like pot etc. which in ordinary life are considered to be pratyaksa- are 
not pratyaksa- [in reality] because they are mere denominations [The attrib- 
ute] ‘manifest’ (prakdsa-) is used in order to exclude objects {visaya-) which are 
not in the range of sight on account of being hidden or [on account of] any 
other cause of non-perception [The attribute] ‘non-erroneous’ (abhrdnta-) is 
used in order to exclude [erroneous objects] like a wheel [manifested by 
brandishing] a fire-brand, a magical apparition, or a mirage” 
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2. Inference {anumana) which, according to Asahga’s definition is ‘the 
firm conviction in [the existence of] the remainder [derived] from a 
[concomitant] percept’^^ The Bhasya’s comment thereon runs: ‘The 
remainder is that which is different from the percept, [namely] the 
unperceived [object to be inferred], which has previously been estab- 
lished by the perceiver as being necessarily concomitant with that 
[percept]; for him who sees the said percept the firm conviction in the 
remainder, (viz.) the other of the [two], arises [in the following way]: 
“This too, being concomitant with the [percept], has to be there”. This 
is the inference presupposing the percept. As for instance: One per- 
ceiving smoke [comes to the firm conviction] with regard to [the 
existence of] fire’®^‘. 

3. aptdgama is defined in the following way in the Abhidharmasamuc- 
caya: ‘Reliable testimony is an instruction not contradicted by those 
two [viz. perception and inference] which the Bhasya explains as 
follows: ‘If an instruction by all means neither is contradicted by that 
perception and inference [defined above], nor deviates [from the per- 
cept and object of inference], it is authoritative transmission, because 
it IS convincing’®^. 

So much for the means of cognition which round off Asahga’s treat- 
ment of sddhana. 

To sum up, sddhana, ‘the means of proof’, as 1 would prefer to 
translate the notion in this context, forms in spite of the diversity of 
its eight members a homogeneous whole. For the last three, the pramd- 
nas, constitute the basis of what can be enabled by the first five. These 
have to be considered a particular scheme of proof, which again has 
two parts: The first three members, as there are pratijnd, hetu and 
drstdnta, form, if we can trust the Bhasya’s comment on the upanaya, 
nebmely sadhyo 'rthas trihhir avayavaih sddhitah^'\ a unit by themselves, 
being nothing but the regulated step by step formulation of the upa- 
pattisddhanayukti, which proves the instance to be proved, upanaya 
and nigamana, on the other hand, are derivations of the implications 
gained by this special yukti which itself is the actual proof. 

anumdnam pratyaksaMstasampratyayah (AS 105,9). 

pratyaksdd yad anyac chistam apratyaksam niyamena tatsahavarti pras%d- 
dham drastuh pUrvam tasya tatpratyaksam %ksamdmisya tadanyasminis chiste 
sampratyaya (ASBhm °anyasmims chistasam^, ASBh °anycumiin ststasam°, 
cf. ASBht 139b6f.: de las gzan pa lhag ma la) utpadyate tendpy atra bhaottav- 
yam etatsahavartineh tat pratyaksapurvakam anumdnam | tad yathd dhumam 
pasyato "gnav iti | (ASBh 153,1-4). 

dptdgamah taduhhayavvruddhopadesah (AS 105,9f ) 

yatropadese tat pratyaksam anumdnam ca sarvathd na tnrudhyele na 
vyabhicdratah sa dptdgamah sampratyayitvdt (ASBh 153, 5f.) 

S3 Cf supra p 342 and n. 26. 
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Abhidharmasamuccaya (tibetan): The Tibetan Tripitaka, Pe- 
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vanatha’s Vrtti crit. edd. Taranatha Nyaya-Tarkatirtha - 
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Nyayasutra Die Nyayastitra’s. Text, Ubersetzung, Erlaute- 
rung und Glossar von W. Ruben [AKM XVIII/2] Leipzig 
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Bodhisattvabhumi* BodhisattvabhQmi A Statement of Whole 
Course of the Bodhisattva (Being Fifteenth Section of YogS- 
carabhumi), ed. U. Wogihara Tokyo 1930—1936. 

Madhyantavibhagabhasya Madhyantavibhaga-Bhasya A Bud- 
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Mahayanasutralamkara Mahayana-Stitralamkara Expose de 
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Yogacarabhumi (Sanskrit manuscript) Photocopies of the ne- 
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YuktidTpika Yuktidlpika An ancient Commentary on the Sam- 
khya-Karika of Isvarakrsna, ed. R.Ch Pandeya. Delhi 1967 
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SrutamayTbhumi Hideomi Yaita, Yugaron no inmyo Bonbun 
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skrit Text and Japanese Translation”] Naritasan bukkyo ken- 
kyujo kiyo 15 ([BukkyS bunkashi ronshu 2] 1992) 505-576 
SrutamayTbhGmi JAcjauTi^vara Pandeya, Bauddhacarya Asanga 
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krta Yogacarabhumisastra mem Hetuvidya. In: Homage to 
Bhikkhu Jagdish Kashyap (Commemoration Volume), edd. 
P.N. Ojha- D Chatterjee. Nalanda 1986, p 315-349 
Sravakabhumi: Sravakabhumi of Acarya Asanga, deciphered 
and ed K Shukla. [Tibetan Sanskrit Works Series 14]. Patna 
1973 

Sravakabhumi (Sanskrit manuscript)* Photocopies of the neg- 
atives kept in the K P. Jayaswal Research Institute, Patna 
(Collection Rahula Sahkrtyayana) 

Sutrasthana of CarS (s v.) 

Sarikhyakarika: s v. YD. 



UDDYOTAKARAS KRITIK DER -LEHRE 

(Nyayavarttika ad NS II 2,66) 

Von Michael Torsten Much, Wien 


Der SchluB des zweiten Kapitels des zweiten Buches der Nyayasu- 
tras, d. i. NS II 2,58-69 (nach der Zahlung der Calcutta- Ausgabe), 
handelt von den Wortern und deren Bedeutung. Nach der Definition 
des Wortes (NS II 2,58) wird II 2,59 die Frage erhoben, ob Manifesta- 
tion (vyakti), Gestalt (ahrti) oder Gattung ijati) Wortgegenstand ist. 
Diese Frage wird II 2,60-65 diskutiert und II 2,66 dahingehend beant- 
wortet, daB ,vielmehr Manifestation, Gestalt und Gattung Wortgegen- 
stand sind‘ [vyaktydkrtijdtayas tu padarthah). Die restlichen drei Su- 
tras des Kapitels geben die Defmitionen fiir Manifestation, Gestalt 
und Gattung. Die Diskussion uber den Gegenstand der Worter er- 
weitert Uddyotakara nun, indem er sich im Kommentar zu NS II 2,66 
mit der buddhistischen a^o^a-Lehre beschaftigt, der Lehre, die be- 
sagt, daB die Sonderung von anderen {anydpoha) Wortgegenstand ist.^ 
Uddyotakaras Gegner ist dabei Dignaga. 

Uddyotakaras Kommentar zu NS II 2,66 ist klar gegliedert. Zu- 
nachst fuhrt er die Erklarung des Nyayabhasya an. Dann folgt der 
purvapaksa, der ausschlieBlich auf dem Anfang des apo^a-Kapitels 
von Dignagas Pramanasamuccaya beruht. Darauf folgt der uttara- 
paksa. Dieser zerfallt in zwei Teile: Zunachst widerlegt Uddyotakara 
die im purvapaksa angefuhrten Argumente Dignagas, und in einem 
zweiten Abschnitt bringt Uddyotakara weitere Argumente gegen die 
apoha-Lehre, Im folgenden soil nun versucht werden, einen Uberblick 
iiber diese Diskussion zu geben. 


Die Position der Naiyayikas 

Uddyotakara zitiert zunachst das NBh, das er nur knapp erlautert. 
Es wird hier folgendes ausgesagt: 


^ Dieser Abschnitt des NV wurde von Hattori ins Japanische ubersetzt 
(Hattori 1979 [uttarapaksa] und 1980 [purvapaksa]) und von Matilal ms 
Englische ubertragen (Matilal 1989a [puroapaksa] und 1989b [uttarapaksa 
bis NV 678,12]) 
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1. Manifestation und Gestalt und Gattung sind Wortgegenstand.^ 

2. Es gibt keine absolute Festlegung (niyama), ob Manifestation, Ge- 
stalt Oder Gattung der jeweilige Wortgegenstand ist; die Bedeutung 
hangt davon ab, was als Hauptsachliches (pradhana) und was als 
Nachgeordnetes (upasarjana) betrachtet wird. 

3. Was jeweils in den Vordergrund geriiekt wird, hangt von der Ab- 
sicht (vivaksd) ab.^ 

4. In diesem Zusammenhang ist auch an die Bestimmung des Wortge- 
genstandes in NBh ad NS II 2,61 zu erinnern: Wortgegenstand ist ein 
Ding, das durch eine Gattung bestimmt ist/ 

Die NaiygLyikas scheinen an das Mahabhasya anzuknupfen, in dem 
dravya (fiir das Ding) und akrti (fur das Allgemeine) als Wortgegen- 
stand diskutiert werden, ohne daB eine Entscheidung fur das eine oder 
das andere fiele; wird das eine als Hauptgegenstand {pradhana) aufge- 
faBt, ist das andere Nebengegenstand In der folgenden Dis- 

kussion, vor allem in Zusammenhang mit Koreferenz {samanddhika- 
ranya) und Bedeutungsubertragung {upacara), ist das Begriffspaar 
pradhana (auch mukhya) und upasarjana (auch anga, guna) im Nya- 
yavarttika wichtigstes Hilfsmittel zur Differenzierung der Wortbe- 
deut ungen. 


Der POrvapaksa (NV 672,2-674,3) 

0 (672,2-4) — Uddyotakara laBt den purvapaksa mit einem Satz begin- 
nen, der das Sutra II 2,66 verneint: , Manifestation, Gestalt und Gat- 


2 , Manifestation ‘ (vyakti) meint hier soviel wie „Ding“, , Gattung' {jati) 
soviel wie „Gemeinsamkeit“. Zum Verhaltnis von Gattung und Gemeinsam- 
keit {samdnya) s. Spitzer 1927: 41—73, zur Manifestation p 73~S4, vgl auch 
Biardeau 1964. 229-240 zum Gebrauch der Termini vyakti, jdH und dkrti im 
Nyaya. 

3 Vgl die Darstellung dieses Abschnittes in Frauwallnkr 1984. 96f 

^ NBh 662,5f. na dravyamdtram avisistam jdtyd vinahhidhTyate \ k%m 
tarht jdtivisistam (; vgl NV 676,1 Of. asmdkam tu dravyagutmkarnid m saftd- 
visesandny ahh%d%yante 

5 Siehe MBh 1/246,14—17. na hy dkrtvpaddrthikasya dravyam na padartho 
dravyapadarthikasya vdkrtir na paddrthah \ uhhayor ubhayarn paddrfh>ah kasya 
cit tu kim cit pradhdnabhutam kirn cid gunahhutam | dkrtipaddrt hikasydkrtih 
pradhdnahhutd dravyarn gunahhutam | dravyapaddrthikasya dravyam pradhd- 
nabhutam dkrtir gunahhuta | (vgl Biardeau 1964- 60); s auch 1/6,8 kim 
punar dkrtih padartha dhosvid dravyam | ubhayarn ity aha | (vgl Biardeau 
1964 50). - Das Begriffspaar Hauptsachliches / Hauptgegenstand {pradhana) 
und Nachgeordnetes / Nebengegenstand {upasarjana, auch apradhdna, anga, 
guna) wird auch in der Erklarung der Komposita verwendet, s z B Fanini I 
2,43 {prathamdnirdistarn samdsa upasarjanam) und das MBh dazu, 1 1 2,30 
{upasarjanarn purvam), und vgl. MBh ad \1 1,57 
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tung sind nicht Wortgegenstand‘* Darauf folgt eine Zusammenfassung 
einiger Argumente aus dem Pramanasamuccaya mit dem Wort sat 
(,seiend') als Beispiel. Dieser einleitende Absatz ist als allgemeines 
Referat zu lesen; er ist im Gegensatz zu den folgenden Abschnitten 
keine direkte Paraphrase einer Pramanasamuccaya-Stelle. Dignaga 
erwahnt die NS nicht verbatim, doch wird die Polemik PS V 2—11 gegen 
das Einzelding (bheda), die Gattung {jdti), die Verbindung (sarpban- 
dha) zwischen Substanz und Einzelding und den Gattungstrager {tad- 
vat) als Wortgegenstand gerichtet, d. h. DignSgas Kritik trifft auch die 
Ny ay a -Position, fur die die Manifestation, die Gestalt und die Gattung 
Wortgegenstand sind. Die Gestalt wird als Wortgegenstand im Pra- 
manasamuccaya und auch in dem hier behandelten Abschnitt des 
Nyayavarttika nicht diskutiert. Die Verbindung wird nur nebenbei 
erwahnt und auch der Gattungstrager ist hier nicht wichtig. Wichtig 
sind die Dinge und die Gemeinsamkeiten; darum geht es in erster 
Linie. 

1 (672,4-9)® - Die Gattung kann nicht Wortgegenstand sein'^, weil 
sonst Koreferenz nicht erklarbar ware: Wenn in der gelauflgen Wort- 
folge sad dravyam das Wort sat eine Gattung bedeutet, mu6 man sattd 
dravyam (letzlich sogar sattd dravyatd) verstehen, und das ist eine 
logisch und grammatikalisch unmogliche Konstruktion. Die Begriffe 
stunden nebeneinander wie „Kuh“ und „Pferd‘\® Wenn man von der 
sattd spricht, kann man nur sagen sattd dravyasya. Die sattd kann nur 
von etwas ausgesagt werden, d. h., es ist keine Gleichordnung {sdmd- 
nddhikaranya) moglich. sat und dravyam, in Kongruenz stehend, kon- 
nen hingegen auf ein gemeinsames referendum hin gleichgeordnet wer- 
den; sagt man aber sattd dravyasya, ist von der sattd die Rede, die 
dureh dravyasya n^her bestimmt wird**. 


® Vgl. PS V 2cd mit PSV Die im folgenden verwiesenen Stellen PS V 
2—8 und PSV finden sich ubersetzt und erlautert m Hayes 1988- 255—269 
^ Dignaga spricht an dieser Stelle von den Gattungswortern (jatisabda) , 
seine Ausfuhrungen gelten aber fur alle von ihm angenommenen Wortarten 
Diese sind PSV ad PS I 3d angefuhrt. yadrcchasahda , jatisabda, guiWLsabda, 
kriydsabda, dravyasahda (s. Hattori 1968* 25, 83f.) 

® Vgl. PSV*^ 125,16-19 (PSV^ 124,16—18) gal te rta dan ha Ian dag tha dad 
pa ’i spyi mnon par gsal bar byed pa phyir gzi mthun pa yod pa ma yin no | de 
bzin du u tpa la yan yod pa nid dan rdzas nid la sogs pa mnon par gsal bar hyed 
pa nid du mthon ba yin no | ,Wenn [man annimmt, daB] Pferd und Kuh ohne 
Koreferenz sind, well sie verschiedene Universalien manifestieren* genauso 
wird gesehen, daB der Lotus [die verschiedenen Universalien] Sein {*sattd), 
Substanztum {*dravyatva) etc manifestiert'. 

® PSV'^ 106,33ff wird dazu VP HI 14,8 zitiert vibhaktibhedo niyamad 
gunagunyabhidhayinoh / samdnadhikaranasya prasiddhir dravyasabdayoh //, 
sat imd dravyam werden hier nicht als Worter fur Bestimmendes und Be- 
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2 (672,9)^^- Das trifft auch fur die Verbindung als Wortgegenstand zu. 
Das Argument ist wie im vorhergehenden: Wenn sat eine Verbindung 
bezeichnet, ist eine Wortfolge wie sad dravyam unmoglich, denn eine 
Verbindung {sat) kann nur von etwas (dravyasya) ausgesagt werden. 
Wenn also sat eine Verbindung bezeichnet, ist Koreferenz von sat und 
dravyam nicht mbglich. 

3 (672, 9-673, - Die Dinge kbnnen nicht Wortgegenstand sein, weil 
die Dinge unzahlig sind {anantyat), und weil eine Einschrankung fehlt 
(vyahhicdrdt). Da die Dinge unzahlig sind, kann der Zusammenhang 
von Wort und Ding nicht hergestellt werden. Da ferner das Wort sat 
fiir dravya, guna und karman gebraucht wird, bliebe die Erkenntnis 
schwankend, wenn eine Einschrankung fehlte. 

4a (673,2-4)^^ ~ Der Gattungstrager kann nicht Wortgegenstand sein, 
weil dann das Wort sat nicht unabhangig ware, d. h. sich nicht auf 
seinen eigenen Gegenstand, sondern auf einen anderen Gegenstand, 
der mit sattd verbunden ist, beziehen wurde. Das heiBt* Wenn sat 
soviel heiBt wie sadvat und dravya soviel wie dravyavat, ist Koreferenz 
nicht mbglich, denn Eigenschaften sind in Bezug auf einander nicht 
koreferentiell; man kann von einem Ausdruck wie sadvat nicht sagen, 
daB er dravyavat impliziere^^. 

4b (673,5-10)^*^ - Ein ubertragener Wortgebrauch ist undenkbar* 
Erstens bezeichnet {abhi+dJid) ein Wort nicht das, wofur es in ubertra- 
genem Sinne gebraucht wird / auftritt {'pra+vrt ) . 

Zweitens*® trifft hier dasselbe Argument wie das gegen die Einzeldinge 
zu: die Gattungstrager sind unzahlig {ananta). 

Drittens^® kann keine tJbertragung auf Grund ahnhcher Eigenschaften 
stattfinden, und zwar weil - der Grand ist aus PS V 4b2 zu erganzen - 
keine Ahnlichkeit vorhanden ist. Dignaga scheint sagen zu wollen, daB 
zwar ubertragener Wortgebrauch auf Grund ahnlicher P]igenschaften 
moglich ware, daB aber das durch das Wort direkt ({enannte und das 
durch das Wort in iibertragenem Sinne Genannte durchaus weiterhin 
als verschieden erkannt werden (wie der Konig und der Diener)*’. 


stimmtes aufgefaBt, sondern beide als Worter fur ein und denselben (iregen- 
stand. 

Vgl. PS V 2cd nut PSV. 

11 Vgl. PS V 2ab mit PSV 

12 Vgl. PS V 4a mit PSV. 

13 Vgl ,weiBes suBes' in PSV ad PS V 4a. 

1-* Vgl. PS V 4bi mit PSV 

15 Vgl PS V 8cd mit PSV, 

16 Vgl. PS V 4b2 mit PSV. 

1’^ Vgl PS V 4cd mit PSV. 
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Viertens** ist die tJbertragung auch nicht moglich ,zxifolge der Far- 
bung mit Eigenschaften, wie [im Falle des] blauen Kristalls*^; [sie ist 
nicht moglich], weil das Auftreten in einer Reihenfolge fehlt^^, und weil 
ein gleichzeitiges [Auftreten der Worter fur Gattung und Gattungs- 
trager] unmoglich ist, und weil folgt, daB eine falsche Erkenntnis 
entsteht^^‘* 

Diese Begrundungssatze fassen den Abschnitt PS V 5c-7d, in dem 
argumentiert wird, daB ein Gattungswort auf Grund einer Ahnlichkeit 
der Eigenschaften in ubertragenem Sinne fur den Gattungstrager ver- 
wendet werden kann, auBerst kurz zusammen. Der Gedankengang ist 
folgender: 

Der Gattungstrager kann nicht Wortgegenstand sein, denn das hieBe, 
daB Bedeutungsubertragung (upacdra) von der Gattung auf den Gat- 
tungstrager vorlage. Doch erstens bezeichnet (abhi-^dha) das Wort 
nicht das, wofur es in ubertragenem Sinne auftritt (pra+vrt), und 
zweitens ist im Falle von Gattung und Gattungstrager keine Ahnlich- 
keit vorhanden, auf Grund derer Dbertragung moglich ware. 

Denn bei einer Bedeutungsubertragung bleibt eine unterscheidende 
Erkenntnis bestehen (wie beim Beispiel von Konig und Diener). 
Dinge, die sich in irgendeiner Hinsicht gleichen, konnen in einer Ab- 
folge genannt werden: ,Der Jasmin, die Muschel usw. sind wei6‘. Da 
aber im Falle von Gattung und Gattungstrager das entsprechende 
Wort gleichzeitig fur Gattung und Gattungstrager gilt, kann es keine 
auf tJbertragung beruhende Ahnlichkeit geben. 

Man konnte sagen: Es besteht Ahnlichkeit zwischen dem Gattungstra- 
ger und einer ubertragenen Eigenschaft, weil die Eigenschaft auf den 
Gattungstrager einwirkt, so wie die rote Farbe eines benachbar- 
ten Gegenstandes einen farblosen Kristall rot erscheinen laBt. Daraus 
wurde aber folgen, daB der Gattungstrager unabhangig von der Eigen- 
schaft beobachtet werden konnte. Eine falsche Erkenntnis wurde 
folgen, da die Eigenschaften nicht mehr zuordbar waren. Nimmt man 
aber an, daB das Beeinflussende als Ganzes auf das BeeinfluBte ein- 
wirkt, wurde ebenfalls eine verwirrte Erkenntnis folgen, da alle einzel- 
nen Elemente gleichzeitig erfaBt wurden. 

5 (673,10-674,2) — Worter konnen nicht einen einzigen, besonderen, 
individuellen Gegenstand bezeichnen, weil folgen wurde, daB diese 


18 Vgl PS V 4b2 und 5c-7b mit PSV 
i» Vgl PS V 5cd mit PSV 

20 Vgl PS V 5ab mit PSV. 

21 Vgl PS V 6ab und 7b 

22 Im Falle des Beispiels von sattd und sat wurde das heiBen, daB der mit 
sat versehene Gegenstand auch ohne diese Eigenschaft sat beobachtet werden 
kbnnte 
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Bedeutung, und damit eine entsprechende Erkenntnis, bei allem ande- 
ren fehlen wurde. 

Es ist unklar, auf welche Stelle des Pramanasamuccaya hier Bezug 
genommen wird. Aueh wird dieser Punkt in der Widerlegung des 
purvapaksa nicht mehr erwahnt. Hat Uddyotakara hier eine Stelle ans 
einer Quelle ubernommen und die entsprechende Stelle des uttara- 
paksa nicht ^ Vacaspati leitet in seinem Kommentar diesen einen Satz 
ein mit den Worten (NVTT 673,26): ekasvalaksanabhidhanam dusayati 
,Er weist zuruck, dal3 [ein Wort bzw. das Wort ein einziges indivi- 
duelles Kennzeichen bezeichne^. Einerseits erinnert man sich daran, 
da6 das svalaksana, im Gegensatz zum samanyalaksana, prinzipiell 
unausdruckbar ist^^; andererseits konnte man hier auch an das spezi- 
fischere Argument denken, das aus dem Unzahligkeitsargument folgt, 
namlich dafi das Individuelle nicht Gegenstand der Worter sein kann, 
weil das Individuelle, uber das eine Ubereinkunft getroffen werden 
konnte, zur Zeit der Verwendung des vereinbarten Wortes nicht mehr 
vorhanden ist^'^. 

674, 2f.^® - Mit der Feststellung, daB nur die Sonderung Wortgegen- 
stand sein kann, endet der purvapaksa. 


Der Uttarapaksa I: Widerlegung des Purvapaksa 
(NV 674,4-679,4) 

0 (674,4-675,8) - Zunachst wird NS II 2,66 wiederholt und dann 
festgestellt, es sei falsch, daB das Wort „Sein“ {sattd) nicht Bezeich- 
nendes (vdcaka) fur das Sein {sattd) ware. Dieser Satz findet sich aller- 
dings so formuliert weder im purvapaksa noch im Pramanasamuccaya 
Es wird hier anscheinend an den Anfang des purvapaksa angeknupft, 
wo bezweifelt wird, daB das Wort sat eine Gattung bezeichnet. Es 
verwundert etwas, daB statt des bisherigen Beispielwortes sat nun 
sattd auftaucht; doch was fur das Wort sat recht ist, muB anscheinend 


Siehe PS II 2. ,Das individuelle Kennzeichen ist unausdruckbar*, PS^' 
D4al (PSV^ D27bl) ran gi mtshan nid bstan hya mm (vgl Hayes 1988 232) 
2** Siehe z B. PV I 92 (= 94) sabdah samketikam prdhur vyavahdrdya sa 
smrtah j tadd svalaksamim ndsti samketas tena tatra na // ,Die Worte teilen den 
vereinbarten [Gegenstand] mit. Die [Vereinbarung] wird fur den Gebrauch 
erinnert. Zu diesem Zeitpunkt besteht aber das individuelle Kennzeichen nicht 
mehr. Daher wird die Vereinbarung nicht [fur das individuelle Kennzeichen] 
getroffen*; vgl auch die von Hayes (1988. 255f ) besprochenen Strophen 871- 
873 des Tattvasamgraha 

25 Vgl. PS V lid mit PSV 
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auch fur das Wort satfa gelten. Uddyotakara scheint also aus PS V 2 
zu lesen: (Das Gattungswort) satta bezeichnet nieht (die Gattung / das 
Allgemeine) satta. Dignaga argumentiert gegen eine r e a 1 e Gemein- 
samkeit; darauf wird aber hier nieht eingegangen.^® Es wird eine Art 
svavacanavirodha konstruiert und gesagt, es sei ein Widerspruch, von 
einem Wort satta zu reden, das nieht satta bezeiehnet. 

Den gegnerisehen Ein wand, da6 das Wort „Sein“ bloB aus dem 
Spraehgebraueh des Nyaya ubernommen wurde, um eben diesen 
Sprachgebraueh zu widerlegen, laBt der Naiyayika nieht gelten. Fur 
ihn bleibt der Widerspruch bestehen, das Wort „Sein“ im Munde zu 
fuhren, aber sich damit nieht auf das Sein zu beziehen. 

Weiters folgert der Naiyayika, dafi das gegnerische Argument ,die 
Worter satta usw. sind von dir vorgestellte (jparikalpitay nieht stich- 
haltig ist. Wenn man z. B. einen Pfosten als „Menschen“ erkennt, sind 
dabei zwei Dinge im Spiel, ein Pfosten und ein Mensch bzw. ein Pfo- 
sten und die Gemeinsamkeit Menschtum, die der Grund ist, (falschli- 
cherweise, in der Dammerung z. B.) einen Pfosten als „Menschen“ zu 
erkennen. „Der Mensch“ ist dabei der Hauptgegenstand (jpradhana) , 
dessen Vorstellung man einem Pfosten zuschreibt. Welchen Hauptge- 
genstand aber, so fragt der Naiyayika, ubertragt denn der Gegner, der 
sagt, dal3 das Wort „seiend“ in bloB vorgestelltem Sinne gebraucht 
wird, wenn er leugnet, daB das Wort „Sein“ Sein bezeichnet ^ 

1 (675,8-15) - Den Einwand, daB Koreferenz nieht moglich ist, wenn 
die Worter Gattungen bezeichnen, laBt der Naiyayika nieht gelten 
und rekurriert auf das Begriffspaar pradhana — upasarjana / anga, 
Hauptgegenstand und Nebengegenstand: Das Wort sat wird verwen- 
det, wenn Substanz etc. Hauptgegenstand (pradhana) sind; satta wird 
verwendet, wenn das Sein Hauptgegenstand ist. Im ersten Fall gibt es 
Koreferenz {sad dravyam), im zweiten Falle nieht (satta dravyasya). 

2 (676,2—4) - Dasselbe gilt fur das Argument Dignagas gegen die 
Verbindung als Wortgegenstand Erstens ist der Meinung des Naiya- 
yika nach mit dem Wort „seiend“ ohnehin keine Verbindung mit dem 
Sein bezeichnet. Zweitens betrachtet er erne Verbindung als Eigen- 
schaft (guria).'^'^ Da nun das Wort „seiend“ im Ausdruck sad dravyam 
kein Wort fur eine Eigenschaft (guruxsahda) ist und der Naiyayika fur 
den Fall einer Verbindung auch der Ansicht ist, daB es keine Korefe- 
renz eines Wortes gebe, das eine Substanz bezeichnet, mit einem Wort 


Ideelle Allgemeinbegriffe leugnet Dignaga ja nieht. Er betont, daB eben 
der apoha samtliche Bedingungen fur em Allgememes erfullt (s PS V 
36d) 

2*7 Vgl VS I 1,5 .. samyogavihhdgau . gunah 
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fur eine Eigenschaft, trifft ihn das Argument Dignagas nicht, und im 
ubrigen gilt das im Vorhergehenden zu pradhana etc. Gesagte. 

3a (676,4-6) - DaB Gattungswbrter nicht die bloBen Einzeldinge be- 
zeichnen, weil sie unzahlig sind, sagen die Naiyayikas auch.^« 

3b (676, 6f.) - AuBerdem ist „seiend“ kein Gattungswort, sondern ein 
Wort fur ein Einzelding (bhedasabda) . Das Argument Dignagas, daB 
Gattungswbrter nicht Einzeldinge bezeiehnen, gilt daher nicht fur 
Worter fur Einzeldinge {bhedasabda) . 

3c (676,7-12)^® - Da nach Ansicht der Naiyayikas Substanz etc. als 
durch das Sein bestimmt (sattavisesanani) bezeichnet werden und die 
Vorstellung des Seins eine durchgangige ist, trifft das Argument der 
Unzahligkeit nicht. 

3d (676,12-17)^® - Aus dem Argument Dignagas wird eine SchluBfolge- 
rung konstruiert: „Die Gattungsworter bezeiehnen nicht die Einzel- 
dinge, weil die Dinge unzahlig sind“, und diese SchluBfolgerung wird 
als falsch angesehen, weil der logisehe Grund, die Unzahligkeit, nicht 
Beschaffenheit des Gegenstandes, der Gattungsworter, ist. Wenn man 
den SchluB anders formuliert: „Einzeldinge sind durch Gattungsworter 
nicht bezeichenbar, weil die Einzeldinge unzahlig sind‘\ ist es nicht mog- 
lich, Beispiele fur gemeinsames Vorkommen und Fehlen anzugeben. Es 
ist auch nicht moglich, einen Teil der Einzeldinge zum Gegenstand des 
Schlusses zu machen und den anderen Teil als Beispiel zu verwenden. 
Denn wenn die Einzeldinge nicht bezeichenbar sein sollen, wie kann 
man dann einen Teil von ihnen als nicht Nichtbezeichenbare bezeiehnen? 
3e (677,2-5) - Das Argument des Fehlgehens {vyabhiedra) wird aus 
folgenden Grunden zuruckgewiesen: Als „fehlgehend“ wird betrachtet, 
was nicht nur beim Gleichartigen, sondern auch beim Ungleichartigen 
auftritt. Das Wort „seiend“ tritt aber bloB fur Beiendes auf und nicht 
fur Nichtseiendes. AuBerdem ist das Fehlgehen eine Kategorie des 
Scheingrundes; da sat aber nicht als Grund verwendet wird***, kann 
ihm auch kein Fehlgehen zukommen. 


Siehe NS II 2,6T na [vyaktih padarthah] tadanavasthdnat. 

29 NV 676,10—12 ist TSP 342,18—22 zitiert. Die msgesamt zehn Zitate aus 
der apoAa-Polemik des NV in der TSP werden in Stkinkkllnkrs LTntersu- 
chung der Zitierweise KamalasTlas behandelt (Zitate 39-48 in Stkinkkli.nkr 
1963* 126f. [die Konkordanz der Zitate findet sich p. 147 1) 

Dieser Abschnitt bringt recht unvermittelt eine rein logisehe Betrach- 
tung. Es ist zu vermuten, daB sie von Uddyotakara hier eingefugt wurde, 
vielleicht aus dem von Steinkellner (1963. 148f,) vermuteten ,,Sammelwerk 
von Beweisen“. Dafur spricht auch die unten stehende Wiederholung (Utta- 
rapaksa Il/le [p. 360]). Zu diesen eingeftigten Beweisen gehoren sicher auch 
die am Ende des Kapitels angehangten SchluBfolgerungen (s. u p 360, n 35) 
Und em Wort fUr die Naiyayikas nicht wie ein Anzeichen, ein logischer 
Grund, funktioniert; vgl. PS V led: krtakatvddivat svdrthani anydpofiena hhdsate 
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3f (677,5—7)^^ “ Da hier fur den NaiySyika im Ausdruck sad dravyam 
beide Worter Einzeldinge bezeichnen, ist es fur ihn ein Widerspruch, 
gleichzeitig zu behaupten, da6 diese Worter keine Einzeldinge be- 
zeichneten und koreferentiell seien. 

4a (677,8-678,5) - Zum Gattungstrager als Wortgegenstand: Auf das 
von Dignaga aufgezeigte Problem der indirekten Referenz wird nicht 
eingegangen.^^ Der Naiyayika gesteht zu, dal3 das Wort „Sein'‘ Sub- 
stanz usw. nicht impliziert, obwohl er der Meinung ist, da6 sogar beim 
Wort „Sein“ Substanz usw. als Nachgeordnetes {guTiahhuta) mitge- 
dacht werden. Bezuglich des Wortes „seiend“ gilt die Kategorienlehre: 
Einem Ding, dem Topftum zukommt, kommt auch Sein zu. Daher 
impliziert (dksepa) „seiend“ Substanz etc.; sat und dravyam haben 
denselben Bereich (ekavisayatva) . Ob man von „Sein“ oder von „Seien- 
dem“ spricht, hangt davon ab, was man als Hauptsachliches (jpra- 
dhana) und was man als Nachgeordnetes {anga) betrachtet. 

4b (678,6-679,3) - Es folgt ein weiterer Abschnitt, der sich mit Dig- 
nagas Argumenten gegen die Bedeutungsubertragung {upacdra) von 
Gattung auf Gattungstrager auseinandersetzt. 

679, 3f. — Mit der Feststellung, daB eben nur Manifestation usw. Wort- 
gegenstand sind, endet der erste Teil des uttarapaksa. 


Der Uttarapaksa II. Weitere Wtderlegung der Apoha-Lehre 

(NV 679,5-689,10) 

1 (679,5-680,18) - Zunachst wird die Formulierung Dignagas ,ein 
Gattungswort bezeichnet nicht individuelle Dinge‘®^ analysiert. 
la (679,5-8) - Die Bestimmung ,Gattung‘ (jdti) im Ausdruck ,Gat- 
tungswort‘ (jatisabda) ist uberflussig, da der Gegner kem Wort als 
bezeichnendes (vdcaka) akzeptiert. 

lb (679,8-10) - Die Formulierung „ein Gattungswort bezeichnet nicht 
individuelle Dinge‘‘ ist sinnlos, denn ein Wort, das Dinge bezeichnet, 
ist eben kein Gattungswort. 

Ic (679,10-14) - Niemand nimmt individuelle Dinge an, die von Gat- 
tungswortern bezeichnet werden. 


Das Argument wird unten wiederholt (Uttarapaksa II/2 [p. 360]) 

33 Wenn der Gattungstrager, em Dmg bestimmt durch erne Gattung, 
Wortgegenstand sein soil, bezieht sich das Wort sat, das dann als sadvat zu 
verstehen ware, auf das Ding nur indirekt Von einem so bestimmten Ding 
kann man nicht sagen, daB es andere Dinge, wie Topfe usw impliziert, und 
daher ware eine Gleichordnung von sat und dravyam unmoglich. 

PS V 2 no jdHsabdo hheddnam vdcako 
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Id (679,14-680,15) - Oder sie sind uberhaupt nicht bezeichenbar, dann 
muO man aber formulieren: Die individuellen Dinge sind nicht bezei- 
chenbar, die Worter sind nicht bezeichnend. Das aber ist ein Wider- 
spruch, denn da6 die Worter nichts bezeichnen, wird von Wortern 
vermittelt. Wenn der Gegner einwendet, daB er nur die Auffassung 
seiner Kontrahenten ablehnt, dann sollte genauer formuliert werden: 
Fur uns sind, well die WOrter frei sind von einer bloB vorgestellten 
Gattung usw., die Gattungsworter nicht eine Gattung usw. bezeich- 
nende. Dann aber wurde der Naiyayika bezweifeln, daB eine Sonde- 
rung (apoha) fur das Bewirken einer einheitlichen Erkenntnis verant- 
wortlich gemaeht werden kann. DaB so eine Erkenntnis vorhanden ist, 
steht ja auBer Diskussion und fur den Naiyayika ist eben das, was 
diese Erkenntnis bewirkt, die Gemeinsamkeit.'^'’* 

le (680,15-18)^® - Auch wenn man die Formulierung umkehrt, d. h. 
statt „ein Gattungswort bezeichnet nicht die individuellen Dinge“ 
sagt: „Die individuellen Dinge werden nicht durch ein Gattungswort 
bezeichnet^, d. h. wenn Subjekt und Pradikat der Behauptung ver- 
tauscht werden, gelten dieselben Fehler; ebenso, wenn nur ein Teil der 
individuellen Dinge zum Gegenstand gemaeht wird. 

2 (680,19-686,6)^’^ - Als nachstes wird die Koreferenz behandelt: Es ist 
fur den Naiyayika ein Widerspruch zu sagen, daB einerseits Korefe- 
renz zwischen den Wortern „Substanz“ und „seiend“ herrsche, daB 
diese WOrter aber andererseits keine individuellen Dinge bezeichne- 
ten. Ich denke, die Frage ist: Zwischen welchen Gegenstanden soli es 
dann eigentlich Koreferenz geben?, oder: Da es ja nach Meinung der 
Buddhisten kein Reales ist, was diese Worter bezeichnen, so konnen 
sie auch nicht koreferentiell sein. 

DaB sich der Bezug zu Substanz und Seiendem dadurch ergibt, daB 
Vorstellungsbegriffe den Gegenstanden mittels des apoha zugeschrie- 
ben werden (upaedra), laBt der Naiyayika nicht gelten. Er reklamiert 
wie oben^®, daB in der Auffasssung Dignagas der Hauptgegenstand 
(hier mukhya) fehlt, von dem die Cbertragung ihren Ausgang nimmt 
Er bringt das Beispiel. ,Dieser junge Mann ist (wie) ein Lowe\ Das 


35 Siehe die am Ende des Kapitels zu NS II 2,69 (sa7ndnaprafiauatm%kd 
jat%h) angefuhrten SchluBfoigerungen (NV 693,13-694,4) [1] gaoadisv anu- 
vrttipratyayo drstah pindavyatiriktdt lingdd hhavatUi visesavattvdn nUddiprat- 
yayavad iti | [2] goto ’rthdntaram gotvani bhinnapratyayavisayatvdd rupa- 
sparsapratyayavad ih | [3] goto ’rthdntaram gotvam vyapadesasahdavisayatvat 
caitrdsvavat [4] gor gotvdnuvrttipratyayd hhinnammittd visesavattvdt rupddi- 
pratyayavad %t% || ; vgl n. 30 

36 Das Argument erscheint schon oben (Uttarapaksa I/3d [p 358]) 

3'7 Das Argument erscheint schon oben (Uttarapaksa l/3f [p 359|). 

38 Uttarapaksa 1/4 (p 359); vgl. Uttarapaksa I/O (p 357) 
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heiBt. Wenn „Lowe“ fur einen Lowen und fur einen jungen Mann ver- 
wendet werden kann, worin besteht (die Regel fur) die Zuschreibung^ 

3 (686,7-689,10) - Gegen den apoha als solchen: 

3a (686,7—12) - Die (negative) Erkenntnis „Nichtkuh“ setzt die (posi- 
tive) Erkenntnis „Kuh“ voraus. 

3b (687,2—5) — ,Und ist dieser AusschluB des anderen „es ist nicht eine 
Nichtkuh“, der [von euch als] Gegenstand des Wortes „Kuh“ [ange- 
nommen wird], ein Sein {hhava) oder ein Nichtsein (abhdva)! Falls er 
ein Sein ist, ist er die Kuh oder die Nichtkuh? Wenn er die Kuh ist, 
gibt es keine Meinungsverschiedenheit. Oder aber die Nichtkuh ist der 
Gegenstand des Wortes „Kuh“. O Gluck fur den Wortgegenstand*^^ 
Ein Nichtsein aber ist nicht denkbar, weil eine Anordnung und eine 
affirmative Erkenntnis ohne Gegenstand w^ren. Denn auf Grund des 
Horens des Wortes „Kuh“ gibt es weder eine Anordnung bezuglich 
eines Nichtseins noch eine Affirmation. Und der Wortgegenstand wird 
durch eine Erkenntnis erkannt, und auf Grund des Wortes „Kuh“ 
wird uberhaupt kein Nichtsein erkannt.‘ 

3c (687,6—13) — Im Falle des Wortes „alles“ sieht der NaiySyika die 
Schwierigkeit, daB es nichts gibt, was ausgeschlossen werden konnte; 
„nichtalles“ ist unsinnig. Der Gegner meint, „eines“ ware ausgeschlos- 
sen, worauf geantwortet wird: Wenn „eines“ ausgeschlossen wird, wird 
ein Teil des Umfanges des Wortes „alles“ ausgeschlossen, und damit 
verliert das Wort „alles“ seinen Bezug. Daruber hinaus wird unter- 
stellt, daB dann auch die Worter fur eine Vereinigung (samuddya) — 
wie z. B. „Krug“ - ihre Teile (Hals, Boden etc.) verneinen wurden und 
damit inhaltsleer waren; ebenso die Zahlworter^^. 

3d (687,14-19) - Die Sonderung ist eine Tatigkeit. Was ist ihr Objekt? 
1st es die Kuh, wieso spricht man dann von einem Nicht vorhandensein 
der Kuh^ Ist es das, was keine Kuh ist, wie kann von einem (beliebi- 
gen) Nicht vorhandensein auf die Kuh ubergegangen werden? Diese 
tJberlegung fuhrt wieder dazu, daB eine Erkenntnis eines Gegenstan- 
des gegeben sein muB, um diesen Gegenstand auch negieren zu kon- 
nen. Die positive Erkenntnis ist in jedem Fall die erste. 

3e (688,2-6) - Ist die Sonderung von der Kuh getrennt oder nicht? 
Wenn sie getrennt ist, hangt sie mit ihr zusammen oder nicht ^ Als 
etwas Getrenntes und Zusammenhangendes kann sie nur als Eigen- 
schaft verstanden werden. Dann bezeichnet das Wort „Kuh“ eine 
Eigenschaft, und Satze wie „die Kuh steht“ werden unsinnig, da keine 
Koreferenz zwischen dem Eigenschaftswort und dem Verb moglich ist 
Hangt sie nicht mit der Kuh zusammen, worin besteht dann die Ver- 


Oder ,0 (welch) Geschick bezuglich des Wortgegenstandes*‘ 

Wenn „zwei‘' ist gleich „mchteins“, ist damit auch „zwei“ veiioren 
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bindung mit der Kuh, wie sie in Ausdrucken wie „Sonderung der Kuh“ 
sichtbar wird? 1st die Sonderung allerdings nichts von der Kuh Ver- 
schiedenes, ist mit der Einfuhrung des Begriffes der Sonderung uber- 
haupt nichts gewonnen. 

3f (688, 7f.) - Weiters: gibt es fur ein Ding eine einzige Sonderung oder 
mehrere? Gibt es eine, betrifft sie eine Vielzahl von Kuhen und ist 
somit eben die Gemeinsamkeit Kuhtum. Gibt es aber mehrere, ist es 
fraglich, wie man zur Erkenntnis des Wortgegenstandes kommt, weil 
dann das Allgemeine unzahlig ware wie die Dinge selbst. 

3g (688,9-12)^^ “ Ist die Sonderung selbst etwas, das bezeichnet wer- 
den kann? Wenn ja, ist die Bedeutung des Wortes „Sonderung‘‘ ent- 
weder, wenn man sie positiv bestimmt {vidhirupend) , nicht eindeutig 
{anaikantika) , weil dann fur sie selbst nicht zutreffen wurde, daB sie 
durch Sonderung bestimmt ist, oder man akzeptiert, wenn man sie 
einem AusschluB nach {anyavyavrttya) bestimmt, die Bedeutung „Son- 
derung von Nichtsonderung“. Dann kommt man zur Frage, was die 
Nichtsonderung ist. Sie ist die Sonderung von Nicht-Nichtsonderung. 
Das ergibt einen regressus ad infinitum {anavastha). 1st sie aber nicht 
bezeichenbar, widerspricht das ihrer Verwendung in der Aussage, daB 
ein Wort die Sonderung von anderen Wortgegenstslnden bewirke*^^. 

3h (688,12-16) - Wenn die Sonderung als solche nicht bezeichen- 
bar ist, sie bloB in dem besteht, was absondert, so ist das ein Wider- 
spruch, weil der der Sonderung eigene Gegenstand nicht angegeben 
wird. Wenn die Sonderung immer nur in einem AusschluB besteht, 
wurde das heiBen, daB sie etwas Negatives, Nicht vorhandenes, be- 
zeichnet: Sie bezeichnet etwas, was nicht bezeichnet wird, und das ist 
ein Widerspruch bzw. ist es fraglich, was das Besondere an der Sonde- 
rung ist, wodurch sie unterschieden, bestimmt werden konnte. 

3i (688,16—689,9) - Gattung und Eigenschaft kommen der Suhstanz zu, 
aber nicht die beiden AusschlieBungen „nichtblau“ und „Nichtlotus“. 
Daher gibt es keinen Gegenstand der Koreferenz fur den apohavddin, 

689, 9f. — Mit der abschlieBenden Bemerkung, daB die Sonderung 
widerlegt ist, endet der uttarapaksa. 


S c h 1 u B 


Beide Seiten arbeiten unter ahnlichen Voraussetzungen, einem in- 
dischen arbor porphyrii, Wahrend die Naiyayikas diesen Kategorien- 

Diese Stelle des NV ist sehr schwer verstandlich Bas Zitat TSP 
389,14—19, das die im NV fehlende Alternative vidhirUpena anyavyfivrttyd 
bietet, gibt einen besseren Sinn. 

42 Der Bezug ist hier vermuthch auf PS V lid {tendnydpohakrc rhrutth) 
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baum strenger Hierarchie in der Begrifflichkeit realer Gemeinsamkei- 
ten erklaren konnen, muB Dignaga ohne diese auskommen/^ Die Dis- 
kussion ist insofern schwierig, als der Status von „Abstrakta“ fur 
beide Seiten verschieden Uddyotakara kann allerdings zur Un- 
terscheidung der Wortarten von „Kuh“ und „Kuhtum“ die verschie- 
denen referenda Manifestation und Gemeinsamkeit anfuhren. Fur Dig- 
naga sind letzlich beide Arten von Ausdrucken Abstrakta^®. So stehen 
die Auffassungen unversbhnlich gegeneinander: Auf der einen Seite die 
Ansicht Dignagas, die besagt, daB sich Worter auf Konzepte beziehen, 
deren Gehalt als Sonderung von anderem bestimmt wird; auf der 
anderen Seite die Naiyayikas, fur die Worter Realia bezeichnen. Das 
Schema von Haupt- und Nebengegenstand (pradhdna — upasarjana) 
wird von Uddyotakara in den Vordergrund geruckt, womit er die 
Argumente aus dem Anfang von PS V zu beseitigen sucht. Ein be- 
trachtlicher Teil der vorgebrachten Argumentation behandelt die For- 
mulierungen Dignagas ganz im Formalen. Es laBt sich der Eindruck 
nicht unterdrucken, daB Uddyotakara Argumente aneinanderreiht, 
ohne daB eine rechte Diskussion entwickelt wird. Wichtige Punkte der 
Theorie Dignagas werden nicht behandelt: z. B. kommt die grund- 
legende, strikte Unterscheidung Dignagas des Bereiches von Wbrtern 
und Vorstellungen {sdmdnyalaksana) und des Bereiches der Gegen- 
stande (svalaksana) nicht zur Sprache. Nicht erwahnt wird z. B. auch 
die Frage der Wort-Uni versalien {sahdasdmdnya)^ , Wahrscheinlich 
darf man aber von Uddyotakara nicht zu viel erwarten; dazu ist auch 
der Charakter von Nyayavarttika und Pramanasamuccaya zu ver- 
schieden Wahrend Dignaga immerhin eines von sechs Kapiteln den 
Problemen der Sprache widmet, bildet die entsprechende Diskussion 
im Nyayavarttika einen vergleichsweise kurzen Abschnitt eines doch 
sehr weitgespannten Werkes**’. 


Zu Dignagas kategoriellen Schema s. Katsura 1979: 493f und 1991* 
131 

Auffallend ist hierbei auch, wie sehr die Diskussion auf „Dinge‘‘ kon- 
zentriert ist Der Status von smgularen und generellen Abstrakta wie „Tap- 
ferkeit“ und „Tugend‘‘ wird nicht beruhrt 

Siehe PS V 10b sgra don ’ba iig pa dan mtshuns (PS' ), ’dir ni sgra 
mtshuns pa z%g go (PS*^) - Das ist ein Punkt, an dem DharmakTrti einhakt In 
einem Abschnitt der Pramanavarttikasvavrtti klart er im AnsehluB an PS V 
37-38b das Verhaltnis von Verschiedenheit („Kuhtum“) und Verschiedenem 
(„Kuh“); s PVSV 32,13-34,6. 

Siehe dazu Pind 1991 

Der kurzlich von Matilal {1989a' 59) vorgetragenen Ansicht, daB Ud- 
dyotakara eine brillante Darstellung der apoka-hehre gibt, kann ich mich 
nicht anschlieBen Treffend hingegen erscheint mir die Einschatzung von 
Biarueau (1964 239), Uddyotakara, wie vor ihm der SQtrakara und Pak- 
silasvamin, postuliere „une solution syncretiste de ce probleme. Reprenant 
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SchlieBlich bestatigt die Lekture dieses Abschnittes die von Oberham- 
MER schon vor dreiBig Jahren vorgetragene Einschatzung Uddyotaka- 
ras: . he juxtaposes sources without really assimilating them. In 

those cases where we can check it, it looks as though he had intended 
to bring the doctrines of PaksilasvamT up to date and to defend them 
against the attacks of the opponents by adding to the Bhasyam of 
PaksilasvamT the contemporary doctrines of the Nyaya school through 
his Varttikam, or by reading them into it. Perhaps it was this aspira- 
tion which gave to his Nyaya varttikam this peculiar form not 
quite fitting to the usual idea of a Varttikam, and induced him never- 
theless to call his work by this name“^^. 
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ALA YA VIJNANA AND KLISTAMANAS IN THE 
PR AMAN A V ARTTIK A ? 

By Eli Franco, Melbourne* 


In a seminal paper, “Sautrantika-Voraussetzungen in Vimsatika 
und Trimsika”*, L. Schmithausen has pointed out a number of peculiar 
traits in Vasubandhu’s Vimsatika and Trimsika which set these works 
apart from other Yogacara works attributed to Vasubandhu, notably 
the commentaries on works by Asanga and Maitreyanatha. The most 
important of these traits is that the idealism in the Virnsatika (unlike 
in the Trimsika as well) is based on a single-layered series of cognition 
(“einschichtiger Erkenntnisstrom”^). In other words, unlike what one 
may call “mainstream” Yogacara works, where up to eight cognitions 
can arise at the same time for one and the same living being, i. e. the 
five sense cognitions, the empirical or conscious mental cognition, and 
two subconscious mental cognitions: dlayavijndna and klistamanas, 
the Vimsatika presupposes a series in which cognitions arise only one 
at the time, as is the case in the Sautrantika and almost all other 
Hmayana schools, with the notable exception of the Mahasanghika^. 
This important observation, which was presented and argued for with 
great care, had far-reaching consequences It allowed Schmithausen to 
link the author of the Abhidharmakosa and Karmasiddhi to the au- 
thor of Vi and Tr, and by that to provide invaluable support for 
Frauwallner’s hypothesis of two Vasubandhus, which until that time 
had met with rather sceptical and incredulous reactions^ It also es- 
tablished a link between the Vi and the works of Dignaga and Dhar- 
maklrti, and in doing so, it articulated for the first time a doctrinal 
difference between Yogacara properly speaking and what is elsewhere 
called Sautrantika- Yogacara®, A further important consequence of 

* I would like to thank Dr Karin Preisendanz for reading the first draft 
of this paper and making some extremely helpful comments 

* WZKS 11 (1967) 109-136 

2 L Schmithausen, op cit , p 113ff. 

^ Cf L 1)e la VallEe Poussin, Vijnaptimatratasiddhi La Siddhi de 
Hiuan-Tsang Tome I Paris 1928, p. 184n 2, 186, 41 In 1, cited by L. S(^hmit- 
HAUSEN, op. cit , p 113n. 19. 

^ Cf L. Schmithausen, op cit , p. 110 with n. 4-6 
As far as I know, this term does not appear m any Indian text Ac- 
cording to Professor Mimaki it may have been invented by Scerbatskij 


WZKS 38 (1994) 367-378 
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that study was to show that there is a significant gap between the Vi 
and the Tr, and that there are important systematic differences be- 
tween the two works®. Finally, the nature of the transformation of 
cognition in these works was explained differently than was done 
before by Frauwallner, Hacker and Ruegg^. 

Although the above paper has been often referred to and implicitly 
endorsed in the last twenty -five years, I am not aware of any attempt 
to evaluate its arguments®. My purpose here is to argue that Dhar- 
makTrti accepted a multiple-layered series of cognition, and that con- 
sequently the often repeated claim that the alayavijndna (or for that 
matter the klistamanas) was not admitted by Dharmakirti, is not very 
likely. I shall, therefore, review here only those arguments of Schmit- 
hausen which are pertinent to our subject matter, i. e., I shall leave 
out the case of the Tr, since it is undisputed that this work advocates 
the alayavijnana and a multiple-layered series of cognition. 

Four arguments are raised to support the claim that the Vi presup- 
poses a single-layered series of cognition, but although they all point 
at the right direction, none of them, I think, is conclusive: 

(1) The various usages of the term samtdna'parindmavisesa, especially 
where one would expect the term alayavijnana to appear‘d. However, 
although this term is a typical Sautrantika expression, it does not 
necessarily exclude the possibility of a multiple-layered series, and as 
Schmtthausen pointed out, it is used in the Tr in this manner. 

(2) The explanation of the six inner realms (dyatana), i. e., the five 
senses and the “mind”, as seeds which undergo a special transforma- 
tion (unlike in Yogacara where the senses are conceived as pictures 
or images in the alayavijndna). But Sohmtthaitsen himself notes the 
exception to his own argument: “Dort [i. e , in Vijnaptimatratasiddhi 
19cl2-27] wird zwar im Sinne des Yogacara das Alayavijnana und 
das Modell des Erkenntnisstrom-Komplexes anerkannt, aber dennoch 
werden die Sinnesorgane im Sinne der Vs [= ViJ als die Samen der 
Sinneserkenntnisse interpretiert” 

(3) Vasubandhu declares citta, manas, vijndna, and vijnapli to he syn- 
onymous. In Yogacara texts, on the other hand, these terms are used 

® Op cit , p 130 with n 67 
Ib , p 130f with n 69 

8 For a possible exception cf. A Singh, The Heart of Buddhist Philosophy 
- Dinnaga and Dharmakirti Delhi 1984, p. 31ff , whu'h, however, is not 
available to me L Schmithausen (Alayavijnana On the Origin and the Farly 
Development of a Central Concept of Yogacara Philosophy. Tokyo 1987, II/ 
262n 101) says that Singh’s “objections misunderstand the purport of, and 
partly even misrepresent, my arguments” 

» Cf. L. Schmithausen, op. cit (see n 1), p 114-116 

10 Ib , p 118 
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to differentiate different kinds of cognitions: citta is used for the dlaya- 
vijndna, manas designates the klistamanas, vijndna and vijnapti refer 
to the five sense cognitions and the manovijndna. But here too there 
are exceptions to the rule as the term dlayavijndna itself demonstrates, 
and Schmithaltsen himself concedes that next to their special mean- 
ings, all these terms also have a general meaning^*. 

(4) The relationship between perception and conceptual construction. 
In the final analysis this argument boils down to the fact that accord- 
ing to Vi 8,29f. the conceptual mental cognition comes after percep- 
tion, whereas in other texts — as e.g. in the Sandhinirmocanasutra — it 
is contemporary with it. But here again, although the discussion does 
not have any recourse to a multiple-layered series or to the dlaya- 
vijndna, it does not contain a compelling rejection of them, especially 
as a great deal of the arguments relies on the opponent’s presupposi- 
tions. 

All this is not meant as a criticism of Schmithausen’s observations, 
but only as an additional clarification. Indeed, many passages in the 
Vi point at the Sautrantika direction, but as far as I can see, Vasu- 
bandhu never crosses the line, beyond which we could positively af- 
firm that he did not accept the multiple -layered series with the dlaya- 
vijndna that it entails Nor does Schmithausen make any such claim, 
for his arguments only show that the Vi does not make use of a 
multiple-layered series, not that it rejects it^^. 

Clearly, if we assume that the single-layered series is Vasubandhu’s 
own doctrine in the Vi, and accepting the sequence Karmasiddhi - Vi 
— Tr, we will have to assume that Vasubandhu accepted the dlaya- 
vijndna and the multiple-layered series m the Karmasiddhi^^, rejected 
them in the Vi, and re-accepted them in the Tr. Such an assumption is 
not impossible, but is highly unlikely. On the other hand, why should 
Vasubandhu argue on the basis of a doctrine which is no longer accept- 
able to him ? Seeing the Vi in the context of Vasubandhu’s conversion 
from Sautrantika to Yogacara and the theory of two Vasubandhus, 
Schmithausen did not raise the questions as to why the work was 
written, what its purport is, who its adversaries are. 

It is quite clear that the Vi is a polemical work, that its purport, as 
the title says, is to prove vijnaptimdtratd, that its opponents are the 
Sautrantikas. It seems reasonable, therefore, that in trying to make 
his point, Vasubandhu would argue as much as possible from the 
Sautrantika presuppositions, and that he saw no need to drag the 


Ib , p 120 

1^ This point is perhaps worth emphasizing, for I misunderstood it I 
would like to thank Professor Schmithausen for clarifying it to me 
13 Cf KS 38f 
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alayavijnana into the controversy; for in doing so he would have 
encumbered the subject matter unnecessarily. 

To sum up, even though there is strong evidence for a single- 
layered series of cognitions in the Vi, this evidence is not conclusive in 
the sense that it should not be taken as Vasubandhu’s own doctrine, 
and this may be due to the polemical nature of the work which was 
directed against the Sautrantikas. And even if the more natural reading 
of the Vi presupposes a single-layered series of cognition, Vasubandhu 
still keeps the door open for a possible Yogacara reading of the text. 

Similarly, there is no need to assume that Dignaga and Dhar- 
makTrti professed a single-layered series of cognition even in those 
passages of their work which were written from the Yogacara point of 
view. For one thing, it would be difficult to explain why they should 
follow an implicit tradition of the Vi, which is clearly incompatible 
with the Tr. The case of Dignaga deserves a separate study, which I do 
not propose to undertake here. It seems to me, however, that we could 
explain the indicators of a single-layered series in the Alambanapa- 
rTksa as being due to its polemical vein above all against the Sautran- 
tikas. In the case of DharmakTrti, however, there is actually some 
positive evidence for the acceptance of the alayavijiiana and multi- 
ple-layered series of cognition. 

As is well known, the term dlaya{vijnana) appears in PV 1 1 522, but 
so far the prevailing opinion among scholars was that DharmakTrti did 
not really mean it, or at least did not mean it as its own doctrine Thus, 
Ruegg refers to this stanza saying that it forms only an apparent 
exception to the fact that DharmakTrti did not admit the dlayavi- 
jndna^^. Unfortunately, he does not explain why the exception is 
“apparent”. Perhaps he means that the term dlaya in this stanza does 
not refer to the alayavijnana, but this is highly unlikely In any ease, 
as evidence for this statement he gives a reference to a late Tibetan 
grub mtha' text^^, which can hardly be considered authoritative in a 
historical sense. 

ScHMiTHAUSEN makes a much stronger case in offering a translation 
of the stanza and a discussion of its context. The stanza (PV II 522) 
and the proposed translation read as follows: 
sakrd vijdtiyajdtdv apy ekena patlyasd / 
cittendhitavaigunyad dlaydn ndnyasamhhavah // 

Cf. D.S. Ruegg, La theone du Tathagatagarbha ct du (Jotra fetudes 
sur la Soteriologie et la Gnoseologie du Bouddhisme Bans 1909, p 435 
“Comme Dignaga dans son Pramdriasamuccaya , DharmakTrti ne semble pas 
avoir admis V dlayavtjndTia dans son Pramdnavdrttika' and n 2 thereon ‘‘Le 
vers 3 522 n’est qu’une exception apparente” 

15 Ib., p 435n 2 
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„Obgleich verschiedenartige Erkenntnisse gleichzeitig entstehen (kdn- 
nen), (kommt es doch vor, dafi) aus dem Alayavijnana (nur eine Er- 
kenntnis) entsteht, die ubrigen (aber) nicht, weil (das Alayavijnana) 
durch eine besonders intensive Erkenntnis unfahig gemacht worden 
ist, (die ubrigen zu erzeugen).“*® 

I would like to suggest a somewhat different translation for this 
stanza: 

‘Even though cognitions of different kinds arise at the same time [from 
the alayavijnana], because the dlaya[vijndna] is rendered ineffective 
by one intensive cognition [of a specific kind], another [cognition of 
that kind] does not (or: cannot) arise.’ 

In other words, there is no need to interpret the locative as expressing 
a potential condition and that actually only one cognition arises from 
the alayavijnana. For instance, if you constantly look at a blue object, 
a cognition of a red object cannot arise, i. e., the alayavijnana cannot 
produce it; but it can produce (at the same time I ) cognitions of a 
different kind, such as of smell, touch, etc. Note also the different 
interpretation of eka and anya in the two translations. 

Nevertheless, even if my interpretation of the stanza is accepted, it 
would not seriously affect Schmithausen’s thesis, because one could 
still follow his explanation that the argument only means to show that 
an actual or empirical samanantara'pratyaya is also necessary from the 
Yogacara point of view, and it does not commit Dharmakirti to the 
YogacHra presuppositions.^'^ 

Taken in itself, PV II 522 is, therefore, not conclusive one way or 
the other. PV II 133, on the other hand, presents a more clear-cut case: 

manaso^^ yugapadvrtteh savikalpdvikalpayoh / 

vimudho laghuvrtter vd tayor aikyam vyavasyati // 

'Because conceptual and non-conceptual cognitions evolve from the 
“mind” at the same time, or because they evolve quickly [one after the 
other], the confused [cognizer erroneously] determines the two as one.’ 


Op cit (see n 1), p 127f 

Cf lb., p. 128: “Dieser Vers soil aber, wie aus dem Zusammenhang klar 
hervorgeht, lediglich zeigen, daB man auch auf der Basis des Yogacarasystems 
und seines Erkenntnisstrom-Komplexes nicht ohne die Kausalitat der vorher- 
gehenden (empirisch faBbaren) aktuellen Erkenntnis — des ' samanantara-pra- 
tyayaK - auskommt Daraus folgt aber keineswegs, daB Dharmakirti selbst 
diese Voraussetz ungen des Yogacara billigt’* I agree wholeheartedly, but I 
would like to add that the opposite does not follow either, i e , it does not 
follow that Dharmakirti does not accept the Y ogacara presuppositions 

Miyasaka conjectures manasor on the basis of the Tibetan translation 
rtog bcas rtog pa med pa’i yid Even if the conjecture is accepted — the Tibetan 
translation being, on the whole, very reliable -, this would not affect the 
statement that two cognitions arise at the same time 
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As far as I can see, DharmakTrti does not argue here from somebody 
else’s presuppositions, or if he does so, it is only in the second alterna- 
tive. It seems, therefore, that DharmakTrti did endorse, at least as an 
acceptable alternative, a multiple-layered series of cognition, and con- 
sequently he must have accepted the dlayavijftana and the hlistamanas 
as well. At least it would seem odd that he should accept a multiple- 
layered series constituted by pravrttivijfiana^ alone, even though, of 
course, such a possibility cannot be absolutely excluded. In any case, 
a single-layered series is no longer tenable, and we may cite additional 
evidence from the TS(P) to that effect*^. 

But if this is the case, why is the alayavijnana mentioned only once, 
and even that under such dubious circumstances'^ Probably because 
DharmakTrti has written his works both from the Yogacara and the 
Sautrantika points of view. We do not know yet how this works out in 
detail, whether the entire work can be read from both points of view, 
as the well-known picture puzzle of a vase and two faces which can be 
seen alternatively, depending on one’s focus; or, as Dharmottara claim- 
ed, at least for the Pramanaviniscaya^*^, whether this cannot be done 
throughout the work. But then, his arguments seem to refer to other 
commentators who believed that this could be done indeed And al- 
though we don’t know how they interpreted Pramanaviniscaya I, we 
can observe that the Yogacara point of view appears only towards the 
end of the chapter, but in such a way that it reflects backwards on 
everything that was stated before, and transforms our perspective 
from external to internal object. In other cases, the Sautrantika and 
the Yogacara points of view are presented next to each other with a 
disjunction, as above in PV II 133. And as far as I can see, the first 
alternative always represents the Yogacara view, giving it in this way 
a certain primacy. 

If the dlayavijndna is accepted in the PV, we could safely assume 
that the klistamanas is accepted as well, for the two usually go as a 
pair. However, the only probable (not at all certain) reference to the 
klistamanas I was able to find so far is in PV 1 41. Since this stanza 
forms a unity with 39f., we need to look at all three together: 

jpratyekam wpaghdte 'pi nendriydndm manomaieh / 

upaghdto 'sti hhange 'syds tesdm bhangas ca drsyate //39// 

19 (2;f TS(P) 1246ff., notably TSP 1/460,11 — 13 yadavva nartakJjti utpasyati 
tadaiva gUadisabdam srnoti karpurddirasam dsvddayati Yidsikdpatuoinyastaku- 
suTndmodant jighrati vyajanamlddtsparsani oa sprsatvoastrabharaYiddiddriddi 
ca cintayati 

Cf E. Steinkellner — H Krasser, Dharmottaras Exkurs ziir Defini- 
tion gultiger Erkenntnis im Pramanaviniscaya Wien 1989, p 92 



alayavijndna and klistamanas 


373 


tasmat sthitydsrayo huddher huddhim eva samdsritah / 
kas cin nimittam aksanam tasmad aksani huddhitah //40// 
yddrsy dksepikd sdsit pascad apy astu tadrsi / 
tajjndnair upakdryatvdd uktam hdydsritam manah //41// 

‘[Nor are the senses, or the body together with the senses, the cause of 
cognition, because] even when each /any one of the senses is damaged, 
the mental cognition is not damaged. But when the [mental cognition] 
is destroyed, their (i. e. the senses’) destruction is observed. 
‘Therefore, the support of the continuity /subsistence of cognition is a 
certain [thing] which is supported [in its turn] by the cognition alone/ 
itself; it is the efficient cause of the senses. Therefore, the senses [arise] 
from the cognition [and not vice versa]. 

‘Of which sort the projecting/propelling [cognition] was [before], of 
that sort it would be later on as well. The “mind” is said to be support- 
ed by the body, because it is helped by the cognitions of the [body].’ 

The above illustrates nicely how rich and suggestive Dharmaklrti’s 
verses can be, and at the same time, how difficult it is to pin them 
down as committed to a specific metaphysical doctrine. The fact that 
the mental cognition is said not to be damaged or destroyed {upaghdta! 
bhanga [39]) when the senses are damaged or destroyed could be taken 
as excluding the momentary mental cognitions of the Sautrtotika, but 
the stanza can also be read from the vyavahdra point of view, or as 
referring to a series of mental cognitions, and indeed the word sthiti 
(40a) can refer to the successive continuity of a series. 

The “mental” cognition which could be interpreted either as a conscious 
mental event, or as the alayavijndna, or as the klistamanas, is delib- 
erately ambiguous. The support of the cognition which is supported in 
its turn by a cognition is left unspecified, and there is a certain dis- 
agreement among the commentators as to what this support is. Pra- 
jnakaragupta says that it is karman, whereas Devendrabuddhi and 
Manorathanandin say that it is the previous cognition. 

Equally ambiguous is the statement that the senses arise from the 
cognition (40d): It could refer to the alayavijndna which carries 
the seeds of the senses, but it could also be interpreted “innocently” 
or realistically, for after all this is also the order of things in the 
pratityasamutpdda . 

The adjective dksepikd (41a) is also very suggestive, for d+ksip is 
usually employed in the sense of producing karman as well as being 
produced by karman^^ . More specifically, it may be used for a special 

Cf T Vetter, Der Buddha und seine Lehre in Dharmaklrtis Pramana- 
varttika Der Abschnitt uber den Buddha und die vier edlen Wahrheiten im 
Pramanasiddhi-Kapitel eingeleitet, ediert und ubersetzt. Wien ^1990, p 94 
and n 1 
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kind of karman which entails {a-^-ksi'p) a new existence, as opposed to 
another t 5 rpe of karman which “supplements (parvpurayati) this [new] 
existence by special pleasant or unpleasant features”^^. But here too, 
we cannot pin Dharmaklrti down, for elsewhere he uses a+ksip for 
production in general without any reference to karman^^. However, all 
three commentators take aksepikd in the special sense of entailing a 
new existence, and I think it would be unlikely to take it in any other 
sense. Note also that the formulation in st. 41 evokes st. 36 where the 
cognition is referred to as pratisamdhdnasaktiinat, another term which 
is usually used in the special sense of linking to another life. Further, 
all three commentators identify the cognition which entails new exist- 
ence, or which casts a beginningless and uninterrupted series of lives 
{anadijanmaprabandha) , as the apprehension of the self {dtmagraha, 
aJmmkaralakaanamanas, hdag tu 'dzin pa). And in the Yogacara it is 
the khstamanas which apprehends mistakenly the dlayavijnana as the 
Self^^.’ 

Did the commentators understand manomati (39b), huddhi (40), or 
manas (41 d) in these stanzas as referring to the klistamanaa^ I have no 
doubt that this is the case with Prajnakaragupta. The expression itself 
occurs only in PVA 66,4 (on 48): na klistani manah kdydsritam tatah. 
But even without mentioning it by name, he clearly refers to it. 
Devendrabuddhi’s case (followed by Manorathanandin [PVV 23,10- 
12]) is more ambiguous, and there is nothing to prevent us from taking 
his interpretation of the apprehension of the self as referring to a 
Sautrantika type of satkdyadrsti etc.^**. 

But even though we cannot argue here for an absolutely certain refer- 
ence to the klistamanaa, I will certainly maintain that these stanzas 
have a strong and unmistakable Yogacara “flavour’’, and that the 
mental cognition here can and needs to be understood either as alaya- 
vijndna or as klistamanas. This claim is meant, of course, in the sense 
of an alternative which is acceptable to Dharmaklrti, not as the single 
possible interpretation. 

This suggestion is further corroborated by the second half of 41, 
which is raised in order to avoid a contradiction with the Buddhist 
scriptures which say that the “mind” (or the cognition) is supported 

22 L. SCHMITHAUSEN, op. cit (see n 8), 1/136, 

23 Cf. PV I 99b (aksepat), cf. also AKBh IV 4cd (VP I V/27) and lOcd (VP 
IV/37) 

24 Cf. SOHMITHAUSEN, ib , 1/147, 150ff 

25 Cf. PVP 24a3: hdag tu ’dzin la sags pa dan Idan pa can gyi skye ba yons 
su len pa% dus na (*janinaparigrahakale; cf PV 1 35d janmapangrahe) The 
fact that Devendrabuddhi and Manorathanandin mention the body and the 
senses in this context does not necessarily imply that they took this stanza as 
representing solely the Sautrantika point of view, because the next two verses 
explain the body as the cognition of the body 



dlayavijndna and klistamanas 


375 


by the body Which scriptures Dharmaklrti had in mind is unclear. 
Devendrabuddhi (PVP 24b 1) quotes an unidentified lus dan 

sems dag ni phan tshun rjes su byed pa can nid ses by a baH grub pa’i 
mihas . . . The same is repeated by Prajnakaragupta (PVA 59,30-60,1): 
anyonyanuvidhdyitvam kdyacittayoh ‘Body and mind conform to each 
other’.^® Such statements, claims Dharmaklrti, do not contradict his 
position, because what is meant there by the word “body” is not the 
body, but the cognitions of the body. Here again, it is not impossible 
to interpret this statement from a realistic point of view. But it is 
equally possible, and in fact much more probable, to take this state- 
ment as a reference to the Yogacara doctrine that the body is just an 
image in the dlayavijndna^'^. I would go even further and claim that 
this statement can be used as a key with which the entire Pramanasid- 
dhi chapter could be read from an idealistic point of view. 

Finally, the interpretation of 39—41 as representing a Yogacara 
point of view is also strengthened by the fact that it appears only as 
the first of two alternatives. And the second alternative, which is 
formulated as a concession is clearly a realistic one (PV I 42): 

yady apy aksair vind buddhir na tdny api tayd vind / 

taihdpy anyonyahetutvam tato 'py anyonyahetuke // 

‘Even if there is no cognition without the senses, they too [are not] 
without it. Even so [they] are causes of each other. Therefore, [these] 
two have mutual causes.’ 

It seems that the same structure as in II 133 is repeated here. A 
position is presented as two alternatives: the first, which seems pref- 
erable, represents the Yogacara point of view, the second can be un- 
derstood either as representing the Sautrantika position, or as a con- 
cession to an opponent (a Carvaka here, a Naiyayika in II 133). 

Dharmaklrti has recently been subject to revisiomstic interpreta- 
tions by distinguished scholars like Shirasaki and Vetter. Shirasaki’s 
attempt to portray Dharmaklrti as a Madhyamika, which is based on 
a late doxographical work by Jitari, was discussed in some detail by 
Steinkellner, who convincingly demonstrated that Jitari ’s affiliation 
of Dharmaklrti with the Madhyamaka is based on innocent or delib- 
erate misunderstanding of PV quotations in the Madhyamakalamkara 
of Santaraksita^®. 


Manor athanandm (PVV 23,13f.) repeats the quotation with manas 
instead of citta. 

=*7 Cf L. ScHMiTHAUSEN, op cit. (see n 8), I/81f and II/407f , 41of 
28 Cf E Steinkellner, Is Dharmaklrti a Madhyamika^, in Earliest Bud- 
dhism and Madhyamaka, edd D S. Ruego — L Schmithausen Leiden 1990, 
p 72-90. 
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Vetter's interpretation of Dharmakirti as a realist (not quite a Sau- 
trantika realist, but rather uniquely combining Hmayana and Ma- 
hayana elements) is more differentiated and is based on a close study 
of the text itself with a strong methodological commitment not 
to take the context (neither intra-textual nor extra-textual) into 
account. The conclusion he reached is that the Pramanasiddhi chapter, 
unlike the Pratyaksa chapter, was composed entirely from a realistic 
point of view, and that, therefore, Dharmakirti must have changed his 
mind during the time between composing the two chapters This sug- 
gestion, if accepted, will also shed a new light on the order of chapters 
in the PV. For unlike Frauwallner, who saw a strong break between 
the Svarthanumana chapter and the other three, Vetter's interpreta- 
tion would put the Svarthanumana and Pramanasiddhi chapters more 
or less together (as far as the commitment to realism goes) and insert 
a strong break between the Pramanasiddhi and the Pratyaksa chap- 
ter. I have already argued shortly, and unsuccessfully^**, against this 
interpretation elsewhere**^. Whether the above discussion which is 
based on internal evidence, will prove more convincing, I cannot say. 
But we have, of course, external evidence as well 

The tradition about writing from the 8autrantika and the Yogaca- 
ra points of view is already well established for Dignaga. For Dhar- 
makirti, it is quasi unshakable; for it is already explicitly mentioned 
by VinTtadeva (NBT I 1.4), that is, a generation or so before Dharmot- 
tara. And even VinTtadeva refers to this fact as a matter of course, 
which means that the tradition has certainly not originated with him. 
This takes us very close to Dharmaklrti's lifetime. Such a tradition, 
which is also repeated by several other sources (e.g. DhPr 42,18 and 
44,18—20, NBTT 19,10f , etc.) can in no way be compared m its reli- 
ability with the bogus classification of Dharmakirti as Madhyamika by 
a late doxographer like Jitari, or by Tibetan grub miha^ texts. For me 
at least, the interesting question is not whether Dharmakirti wrote 
from both the Yogacara and the Sautrantika points of view, but why 
he chose to do so. Presumably, he was following Dignaga on that 
matter; but then why did Dignaga adhere to two clearly contradicting 
points of view? And why these two? My tentative answer takes us back 
to Vasubandhu again. Perhaps after he “converted” from Sautrantika 
to Yogacara he declared that his previous works on public debate 
{vada) can or should be used for both schools And as is well known, the 
pramana tradition which started with Dignaga rests heavily on works 
like the Vadavidhi and Vadavidhana^*. This suggestion is not meant as 

29 Qf X Vetter, op cit. (see n. 21), preface to 2nd ed 

Cf E Franco, Was the Buddha a Buddha JIP 17 (1989) 81-99 
Cf. E. Frauwallner, Zu den Fragmenten buddhistischer Logiker im 
Nyayavarttikam WZKM 40 (1933) 281—304 and Vaauban<lhu’s Vadavidhih 
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a definite answer, of course, but only aims at opening up the issue 
which has been hitherto completely ignored. 


Addendum 

One more thing in this connection. If the assumption of a single- 
layered series of cognition is not to be accepted as the only definitive 
position for the works of Vasubandhu, Dignaga and Dharmaklrti, 
should Schmithausen’s thesis of Yogacara with Sautrantika presup- 
positions be abandoned ? I think the thesis is strong enough to survive 
even without the single-layered series. As a criterion to distinguish 
between the two types of Yogacara we can use the different status of 
the mental dharmas. 

In Yogacara with Sautrantika presuppositions (or vijnaptimatratd, or 
whatever name one chooses to designate this trend of thought) the 
mental dharmas, cittas and caittas are the absolute final reality; and 
unlike the single-layered series, this holds good for the Trimsika as 
well. In other Yogacara works such as those ascribed to Maitreyana- 
tha, even the mental dharmao, are, in the final analysis, unreal, dis- 
solved into the deeper monistic reality of tathata.^^ 

This essential difference can also be seen in the different interpre- 
tations of the term dharmanairatmya. The usual Yogacara interpreta- 
tion of the term is that the dharma^ (all of them, including the mental 
ones) are unreal. In the Vimsatika, on the other hand, dharmanairdt- 
mya is explained as the cognition being free from the plurality of 
apprehending, apprehended, etc. (Vi 6,9—11). Similarly, expressions 
like ahhutaparihalpa (TrBh 35,13 = 39,25) may be used as a criterion. 
If they are used in the sense of a conceptual construction of something 
unreal, they may indicate a Sautrantika-Y ogacara; if they are used as 
unreal conceptual constructions, it must be a regular Yogacara. 


WZKSO 1 (1957) 104-146, both reprinted in his Kleine Schriften, edd G 
Oberhammer - E Steinkellner (Wiesbaden 1982), p 460-483 and 716-758 
respectively; cf. also E Franco, Valid Reason, True Sign WZKS 34 (1990) 
199-208 

A possible reference to these two types may be found in Jayarasi’s 
analysis of kalpand. Is kalpand an apprehension of an unreal object, or is 
kalpand itself unreal^ Cf. E Franco, Perception, Knowledge and Disbelief A 
Study of Jayarasi’s Scepticism Stuttgart 1987, p. 192f (4.18f,) and 447f 
Professor Schmithausen tells me that he was arguing along similar lines in a 
lecture given in Calgary and Copenhagen more than ten years ago Unfortu- 
nately this lecture remains unpublished (yet^). 
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Abbreviations 

AKBh Abhidharmakosabhasya of Vasubandhu, ed. P Pradhan, [Tibetan 
Sanskrit Works Series VIII]. Patna ^1975 (cf VP) 

KS Le traite de Tacte de Vasubandhu Karmasiddhiprakarana Tra- 

duction, Versions tibetaine et chinoise; avec line Introduction et, en 
appendice, la Traduction du chapitre XVII de la Madhyamakavrtti 
par E. Lamotte Melanges chinois et bouddhiques 4 (1936) 151-288 
~ English translation in* St. Anacker, Seven Works of Vasuban- 
dhu. [Religions of Asia Series, No 4], Delhi 1984, p 83-156 

Tr Vijnaptimatratasiddhi. Deux traites de Vasubandhu Vimsa- 

tika (La Vingtaine) accompagne d’une explication en prose et Tnm- 
sika (La Trentaine) avec le commentaire de Sthirarnati, ed. par 
S Lfivi [Bibliotheque de I’ficole des Hautes Etudes, Fasc. 245**] 
Paris 1925 

TrBh Trimsikavijnaptibhasya of Sthiramati (cf Tr) 

TS(P) Tattvasahgraha of Acarya Shantaraksita With the (V)inmentary 
‘Panjika’ ofShriKamalashTla crit ed Dwarikadas Shastri 2 vols 
[Bauddha Bharat i Series 1-2] Varanasi 1968 

DhPr Pandita Durveka Misra’s DharmottarapradTpa j Being a sub- 
commentary on Dharmottara’s NyayabindutTka. a commentary on 
DharmakTrti’s Nyayabindu], ed. D Malvania Patna ^1971 

NBT NyayabindutTka of VmTtadeva, ed. L de la VALL|i:K PorssiN [Bi- 
bliotheca Indica 171]. Calcutta 1908-1913 

NBTT NyayabindutTkatippani, ed F.I. Si'^krbatski.i [Bibliotheca Bud- 
dhica XI], St Petersbourg 1909 (repr. Osnabruck 1970) 

PV Pramanavarttika-Karika (Sanskrit and Tibetan), ed. Y M i yasaka 
[Acta Indologica II]. Narita 1971--1972 

PVA Pramanavartikabhashyam or Vartikalankilrah ol* Prajnakaragupita 
(Being a commentary on Dharmaklrtfs Pramanavartikain), ed 
R. SAi^krityAyana. Patna 1953 

PVP Pramanavarttikapanjika of Devendrabuddhi, Peking ed No 5717 

PVV Pramanavarttika of Acharya DharmakTrtti With the CoinnnMitarv 
‘Vritti’ of Acharya Manorathanandin crit ed Dwarikadas Shas- 
tri [Bauddha Bharati Series 3 1 Varanasi 1968 

Vi Vimsatika of Vasubandhu (cf Tr) 

VP I-VI L’Abhidharmakosa de Vasubandhu, traduit et annote [>ar L de la 
Valli^e Poussin, 6 vols. Pans ' Louvain 1923 1931 



.<;AKYABUDDHrS COMMENTARY ON PRAMANAVARTTIKA 
I 3 AND ITS VRTTJ* 

By Ernst Steinkellner, Vienna 


After introducing the three kinds of logical reasons (PVSV 2,14-19) 
DharmakTrti presents the essentials of the third kind, non-perception 
(anupalabdhi) , in PV I 3 (=5 [PVSV 4, 5-5, 6]) for the first time. These 
brief formulaic statements are difficult and sometimes misunder- 
stood* Although DharmakTrti treats the topic in greater detail later 
on^ and in subsequent works'*, making the earliest commentary on this 
passage accessible may therefore be useful for a better assessment of its 
meaning. For here DharmakTrti not only introduces his ideas on nega- 
tive cognition, but also indicates many of its aspects that are elabo- 
rated only later 

It is unfortunate that the manuscript of the only commentary on 
this crucial first formulation of DharmakTrti’s theory extant in San- 
skrit, namely that by Karnakagomin, should be lacking a folio (PVSVT 
30,1 Iff.). Thus, the original Sanskrit of Jr^akyabuddhi’s^ commentary 


* Dr Ono Motoi road this paper and his good suggestions are gratefully 
acknowledged 

> They are translated in S Mo()KKR.jkk - H Naoasaki, The Pramanavart- 
tikam of DharmakTrti An English Translation of the P'irst Chapter with the 
Autooomrnentary and with P]lahorate Comments [Karikas I-Ll] Patna 1964, 
p 22f.,andRP Hayks BS (Jii.lon, Introduction to DharmakTrti’s Theory 
of Inference as Presented in PramdtmmrttikaS’VO'pajmvrtH DIO JIP 19 (1991) 
1“73, p 6f and p 59ff ^ P"or their interpretation cf H Yaita, HOshO no 
hininshiki [“DharmakTiti’s at\npalabdhi''\, m Makio RyQkai hakushi shoju 
kinen ronshil (-hilgokii no shilkyfishis^^ to kagaku Tokyo 1984, p 35-45, and 
T fJ.F Tillkmans, DharmakTrti and Tibetans on adrsyanupalabdhihetu, in- 
Proceedings of t-h(‘ Vlth (^inference of the International Association for 
Tibetan Studies, Fagernes 1982 (to be published) 

2 Cf PV I 198 212 (= 200-214), PVSV 101, 3-107, 14 (translated in H 
Yaita, On anupalabdhi Annotated translation of DharmakTrti’s Pramdnu- 
odrthkasvavrtti 1. Taish?) Daigaku Daigakum Kenkyu Honshu 9 [1985J 216- 
199 & 11 Chizan (Jakuhd 34 1 1985| 1 14), and PV IV 260ff. 

» a PVinniI,12ff and ni40ff,HB21,18ff. and VN4,20ff 

P\)llowing Prof Frauwallner, I have hitherto used the form Sakyamati 
as the name of the author of the PramS-navarttikatTka and pupil of Devendra- 
buddhi P^racwallnkr originally used the name Sakyabuddhi (t>stschnft fur 
Moriz Win tern itz Leipzig 1933, p 238ff = Kleine Schnften Wiesbaden 1982, 


WZKS 38 (1994) 379 "387 
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which has regularly been incorporated into Karnakagomin’s explana- 
tions®, is also not extant, although particularly in this case a knowl- 
edge of the original phrasing would be most desirable. Only a few 
Sanskrit fragments have been transmitted in the margins of the 
manuscript of Manorathanandin’s Pram ana varttikavrtti‘^ 

The following is a critical edition with a translation of the Tibetan 
translation of Sakyabuddhi’s Pramanavarttikatika (PVT) on the pas- 
sage PVSV 4,5'-17 for which Karnakagomin s explanation is missing. 
The edition is based on: 

D - Edition of Derge, edd. J. Takasaki et al. Tokyo 1982: mDo grel Je 
(= Tshad ma 3, No. 4220), f. 13al— 14a7 

N — Edition of Narthang, mDo ’grel Je (No. 3710), f. 15a7— 17a3’ 

P - Edition of Peking, ed. D.T. Suzuki. Tokyo - Kyoto 1900- 1971: 
mDo ’grelJe (97) (= Vol. 131, No. 5718), f.l5h5-17b2. 

Only significant variants are indicated. The orthographical variants 
given are those of the Peking edition. Words and phrases in italics are 
those of the explained text. 


Critical Edition 

(P15b5 [N15a7, D13al]) ^mi dmigs pa’i dbah du hyas (6) nas 
tskad ma rnams m mi (N15b) 'jug pa (PV I 3|= 51a) 
zes bya ba la sogs pa smos te | gah dag mi ’jug pa yin zc na | tshad ma 
rnams so || man po’i tshig smos pa ni *’gsal ba’i bye brag gis’^ tshad ma 
rnams mah^ pa ’iphyirro || (7) yah na luh las bitos pa" yin te | Mi skad 
du ’og nas kyah luh log pa yah diios po me<l })a sgrub par bye<l f)a ma 
yin no zes ’byuh no® || tshad ma rnams Idog pa'i mi dmigs pa dc hid 
med la mi jug 'hr as hu can (PV I 3| =5]b) 


p 485ff.) and later proposed *Sakyamati to be t he <*orn‘ct val(‘nt ot Sakya 
bio which he assumed to be an abbreviated form ofiSakya bio gros (WZK M 44 
[1937] 69[= Kleine Schriften, p. 576]n 1) I regret having b(‘en unaware for a 
long time of the fact that the name occurs in the MahAvy ul pat f i (new edit ion 
No. 3487) Thus his name is definitely i^akyabud<lhi 

® Cf. E. Steinkellnkr, Philological remarks on Sakyamati’s Prarnana- 
varttikatTka, in: Studien zum Jainismus und Buddhismus < )}e<h‘nks< hrift fur 
Ludwig Alsdorf, edd. K Bruhn ~ A. Wkzlek VVieshadiui I9Sl,p 2S3 295 
^ PVV 284, second part of n. 4, and 285, n 1 and 4, contain sentenees 
that can be related to PVT. 

I would like to thank Prof Shigeaki Watanalie for eopi<‘s ot t lu^ n‘hwant 
pages in the Narthang edition from the collection of Nantasan smit som<* years 
ago 

® bye brag g%s corr. (cf. °bhederui). bye brag gi NPI) 

^ man D yin NP 
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te I yul la sogs pas bskal pa’i dnos po ni yod par tha snad gdags pa las 
med pa’i phyir medpa zes bya’o || (P16al) mi 'jug 'bras hu can ces bya 
ba ni yod pa’i ses pa dan sgra dan tha snad mams ni ’jug pa’o t| de 
bkag pa ni mi 'jug pa ste | gah la ’bras bu de yod pa la de (2) skad ces 
bya’o II de bstan pa’i phyir yod pa'i ses pa dan sgra dan tha snad dgag 
pa'i 'bras hu can yin te zes bya ba smos te | tha snad ni sgrub pa’o || ci’i 
phyir ze na | yod pa’i ses pa la (S) sogs pa de dag ni dmigs pa snon du 
'gro ha can yin pa 'i phyir ro || de bas na rgyu med na ’bras bu yan med 
do snam du bsam pa yin no || 

yod pa’i ses pa la sogs pa‘** <igag pa’i ’bras bu (4) nid "di ni 'dra ba'i no 
ho yin te zes bya bar sbyar ro || yod pa’i ses pa la sogs pa ni yod pa zes 
bya ba’i sgrar brjod do || med pa’i ses pa la sogs pa ni med'pa zes bya 
ba’i sgrar brjod do || (5) yod pa dan med pa ni yod pa dan med pa dag 
go II de gnis go rims bzin du dgag pa dan sgrub pa ni yod pa dan med pa 
dgag pa dan sgrub pa ste | de gnis kyi gtan tshigs dag go | yod pa (6) 
dgag pa’i gtan tshigs ni bltar** mi (N16a) run ba mi dmigs pa’o || med 
pa sgrub pa’i gtan tshigs ni dmigs pa’i mtshan nid kyir gyur pa mi 
dmigs pa’o || de dag gi^“ 'dra ba\ no bo yin te | ’di Itar (7) dmigs pa’i 
mtshan nid (D13b) kyir gyur pa mi dmigs pa yah yod pa’i ses pa la 
sogs pa dgag pa sgrub par byed pa kho na yin no || 
ji Itar mi dmigs pa gni ga yod pa’i tha snad dgag pa’i ’bras (8) bu hid 
can yin par ’dra ba de bzin du yah bstan pa’i phyir 'di Itar zes bya ba 
la sogs pa smos so || ''dmigs pa nid yod pa yin'' la de yah gnis te | ‘^re zig 
gah gi tshe las la yod pa’i (P16bl) bya ba yin par brjod pa de’i tshe ni 
dmigs pa dnos po run ha 'i mtshan nid^''"^ yin te‘^ | gah la mtshan hid dnos 
po run ha'i mtshan nid yod pa de la de skad ces bya’o || *^gan gi tshe 
byed pa po la yo<i (2) pa’i bya ba yin pa’i phyogs de la ni de'i rten can 
gyi ses pa jug pa yin te'^ | ses pa jug pa gah la rten dnos po ruh ba de 
yod pa de la de ska<l (*es bya’o || 

de ni he liar btags pa’i fihyir yod (3) pa zes bya’o |1 ci’i phyir ze na | 
de las yod pa'i ses pa dan sgra dan tha shad dag 'jug pa'i phyir te | de 
las zes bya ba ni dmigs jia las so || *'mi dmigs pa ni med pa rnams kyi 
med pa (4) yin mf zes bya ba ni mi dmigs pa ni de Itar dhos dah he bar 
btags pa’i bye brag gis dhos po yod pa’i mtshan hid kyi^*^ dmigs pa las 
bzlog pa yin te | bum pa la sogs pas dben pa’i (5) sa gzi’i mtshan hid 
dam de ses jia’i mtshan hid yin no || de ni med pa rnams kyi med pa yin 
no II cle Itar na ‘bltar run ba mi dmigs na | dnos po’i dbah gis yod pa 
log pa*''’ ran gi (6) rgyu mtshan can gyi ses })a dan sgra la sogs pa bzlog 


NI* sogs I> 

»» bltarNiy ItarV 
gi NI* ni 1) 

mtshan nid D mtshan ma hid NI* 
kyi I> kyis NP 
log pa NO la log I* 
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par byed pas^ dmigs pa’i mtshan nid kyir gyur pa dag mi dmigs pa 
(N16b) kho na medpa rnams kyi med pa yin par rigs na | ran hzm gyis 
(7) bskal pa dag go || 

ji Itar te | the tshom yod pa’i phyir de dag ni dmigs su zin kyan med 
pa yin no ze na | de ni bden*^ mod kyi ’on kyaii rtogs par byed pa’i 
dban gis med pa zes brjod kyi dfios (8) po’i dban gis ni ma yin te | 
rtogs par byed pa ni «mi dmigs pa mnon^'^ par ’dod pa’i don mi byed 
pa’i phyir yod kyan med pa dan ’dra bar sems so« 1| de bas na don ni 
’di yin te | med pa (P17al) dan ’dra ba’i med par ran bzin gyis‘« bskal 
pa (D14a) dag mi dmigs pa ni med pa yin pas de’i phyir di la yan 
‘^rtogs par byed pa’i bsam pa’i dban gis yod pa log pa rati gi rgyu 
mtshan can^** (2) gyi yod pa’i ses pa la sogs pa zlog^^’ par byed do^^ zes 
by a ba yin no |1 

gtan tskigs bye brag la bltos nas | 

I la la med ses 'bras bu can \ (PV T 3|= 51<*d) 
zes bya ba la sogs pa la gtan tshigs ni mi (3) dmigs pa'o || de’i khyad 
par ni gtan tshigs bye brag ste de la bltos pa <\> des na mi <imigs pa la 
la med pa’i^^ ses pa’i 'bras hu can yin te | ses pa zes smos pa ni ne bar 
mtshan pa yin pas (4) med pa ses pa la sogs pa’i ’bras bu c an yin no zes 
bya ba’i tha tshig go || la la zes bya ba ni bltar run ha mi dmigs [)a’() || 
yan gtan tshigs ni gan yin de 'i bye brag ni ei zig ee (5) na < | > gtan tshigs 
ni zes bya ba la sogs pa smos so || mi dmigs pa del bye brag ni khyad 
par ro || de yan dmigs pal mtshan Hid kyir gyvr pal yod pa. can yin te 
I dmigs pa’i mtshan (6) nid kyir gyur pa’i yod pa (*an mi dmigs pa’i 
phyir zes khyad par du byed pa’i phyir ro || 

yan ci ste mi dmigs pas med pa’i ses pa la sogs pa bsgruh kyi | men! })a 
kho na ni ma yin ze na | (7) mi dmigs pa. 1 rtags kyis zes bya I )a la sogs 
pa (N17a) smos so || med pa bsgruh par bya ba yin par khas len na *yul 
gan zig med par sgrub par byed pa de dmigs pa med pa yan nii (8) 
dmigs pa gzan gyis^ sgrub par byed dgos par 'gyur tc^ | d(‘ van mc^d pa’i 
no bo nid yin pa’i phyir ro || ji Itar don dmigs pa med pa nn dungs jia 
gzan gyis sgrub par byed pa de (P17bl) bzin du dungs pa dmigs pa 
med pa yan mi dmigs pa gzan gyis bsgruh par bya dgos pas thug pa med 
par thal bar ’gyur ’ba’i phyir rtogs par byed pa ma yirt par Ijyur ro || 
’on te nes (2) pa der gyur na mi run zes te | dmigs pa med pa. ni mi 
dmigs pa med par ran kho nas ’grub par gyur ro ze na | 


hden ND; dhen P 

mnon corr (cf abhfsta°). brjod NPD 
18 gyis D gyi NP 

i*» rgyu mtshan can corr (cf ^mbandhanAim) rgyu ran NV\) 
pa zlog D hzlog NP 
^1 la la med pal D* la la NP 
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Sanskrit Materials 


Small index letters indicate the beginning and the end of a corre- 
spondence in the edited text. For the meaning of the signs characteri- 
zing the different kinds of textual remains cf. E. Steinkellner, Metho- 
dological Remarks on the Constitution of Sanskrit Texts from the 
Buddhist pramaw^-Tradition. WZKS 32 (1988) 103-129. An addition 
to the signs given there (p. [116-J118) is: 

T’r textus usus secundarii modo referendi, a text used secondarily by 
way of reference. 

padas in bold type and italics are considered to belong to the original 
text; padas in italics belong to that text but have been changed with 
regard to form or syntactical position; other word-forms do not belong 
to the original text but to the witness text. 


(a) - 

(b) T’ - 

(c) T’ - 

(d) T’r ~ 

(e) T’ - 

(f) T’- 

(g) T’ - 

(h) T’ - 

(i) T’ 


anupala. . . . ity aha apravritir ityadi | kesdm apravrttih | 
pramdndndm \ hahuvacanam vyaktihhedena pramdndndm 
bahutvdt | dgamdpeksa. . . (PVSVT 29,26-30,11) 

vyaktihhedena m^nahahutvdt \ dgamdpeksaya vd dga- 

masydpi nivrttir ndbhdvam sddhayatUi vaksyate | (PVV 284, 
n. 4, §2) 

upalabdhih sattvameva \ (PVV 285, n 1, 1. If. [s PVSV4,10]) 
upalahdhih A:armadharmas ced vastuyogyatd tor^rdharmas cej 
jildnam | (PVV 285, n. 1, 1. 1) 

amtdn cdnvpalahdhir a^sattvam j (PVV 285, n. 1, 1. 2 | = PVSV 
4, Ilf]) 

driydnupalabdhau vastuvaidn nivrttam sattvam svanimittam 
j7idna,,,ddi nivartayati | (PVV 285, n. 1, 1. 3f.) 
adrMye ' py abhtstakdryakarandd asatkalpe \ (PVV 285, n. 1 , 1.4) 
pratipattyadhyavasdydn nivrttam sattvam svanibandhanam . . 
... nivartayati \ (PVV 285, n. 1,1. 4f.) 

yasya visayasydbhdvah sddhyate tadupalabdher apy ahhdvo 
^ nydnupalahdhyd tasyilpy anyaya \ (PVV 285, n. 4) 


Translation 

Referring to non-perc*eption, he says 
non-activity of valid cognitions''"^'^ ^ 

etc. (Question:) “Whose non-activity?” (Answer.) Of the valid cogni- 
tions^-*. He givers the plural, because in terms of the different individual 


PV I 3(= apravritih pramdnandm. 

In the Sanskrit original, the praftka states only “non-activity” (of |a|) 



384 


E. Steinkellner 


cases there are many valid cognitions. Or (rather) in reference to 
authoritative tradition (agama)\ accordingly he will later also say. 
“Absence of authoritative tradition, too, does not prove non-exist- 
ence'*^^. Only this non-perception which consists of an absence of valid 
cognitions 

results in non-activity towards that which is not existent 
Since with reference to something that is distant in (terms of) place 
etc. a designation as existent is absent, it is (called) ''7wn~existenV\ 
"'Results in non-activity"': cognizing, naming or handling (something) 
as existent^® is activity. Its negation non-activity , Wherein this result 
occurs, (that) is so called. To explain this, he says: "results in the 
negation of cognizing, naming or hxindling (something) as existent". 
Handling \vyavahara) is effectively dealing (with it {"^sddharia]) Why 
[does he say so]? Because these, cognizing etc (something) as existent, 
presuppose perception. Therefore (his) intention is, that if the (*ause 
does not occur, neither the effect does occur. 

This resulting in the negation of cognizing etc. (something) as existent 
"is a like character", that is the context. Ck)gnizing etc. (something) as 
existent is expressed in form of the word "existent" ; cognizing etc. 
(something) as non-existent is expressed in form of the word "non- 
existent" , (Something) existent and non-existent are the two (some- 
thing) existent and non-existent. Negation and affirmation resj)C(‘tively of 
these two are negation and affirmation of something existent and non- 
existent. In both logical reasons for these two. I^ogical n^ason for a 
negation of something existent is a non-perc<^ption of sonudliing 
imperceptible. Logical reason for an affirmation of something non- 
existent is a non-perception of something which me(*ts tlu‘ conditions 
for perception. In both these (reasons) there is a. like r ha tarter. In this 
way also a non-perception of something which miMd-s the conditions 
for perception certainly proves the negation of cognizing etc. (some- 
thing) as existent. 

In order to explain further the manner how the two non-pc‘rc*<'f)tions 
are like in (their) resulting in a negation of bidiaviour towards some- 
thing existent (*sadvyavahdrapratisedhaphala), he says "to he precise" , 
etc. Existence is perception, indeed. And this is (of) two (kinds). In the 
first place, when it is said to be a predic‘ation of i^xisL^iuM^ ( "^sattvakt lyd) 
with regard to the object (barman), then perception is rharaeienzed as 
[or. a name for] the capacity of something real. In what tlu^ri* is th<* 
character, [i, e.] the character of the capacity of something real, t hat is so 
called. When [however] a predication of exist(‘nc<» wit h r(‘gard to an 

A paraphrase of PVSV 102, If., tatra na sdstrani nrfti r ahhandsadhatu | 

PV I 3(= 5)b apravrthphalasati / 

Here and in the following phrased with the genitive pai t i< le (yod pa ’/) 
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agent (kartr) is proposed, in that case (perception) is the occurrence of a 
cognition based on that. The occurrence of a cognition which has that 
basis, (i. e.) the capacity of something real, that is so called. 

This (latter perception) is (called) '‘existence” on account of a (meta- 
phorical) usage^'^ Why? Because cognizing, naming or handling {some- 
thing) as existent occur on account of this. ^'On account of this'\ (i. e.) on 
account of perception. '"And the non-existence of non-existing (things) is 
non-perception'' (i. e.) non -perception is contrary to perception which 
in this way is defined as real existence {"^vastusattva) in terms of the 
difference of [being both] reality and metaphorical usage^®. [I. e.j it 
IS either defined as the place which is without a pot etc., or defined as 
the cognition of that (place). This is the non-existence of non-existing 
(things). If in this way a perceptible is not perceived, existence as 
excluded by virtue of reality (vastuvasdt) excludes cognizing, naming 
etc. which are conditioned by the same. Therefore it is correct that 
only non-perception of something which meets the conditions of per- 
ception is the non-existence of non-existing (things), namely of such 
(things) that are distant in terms of essence (^svabhdvaviprakrs^). 
(Question.) “iSince it is doubtful, how (can) these [perceptibles] be non- 
existent, although they have [at least once] been perceived^” (Answer:) 
That is true* However, they are called “non-existent” by virtue of the 
cognizing act (^^pratipattivasdt), not by virtue of reality. For in respect 
of the cognizing act (pratipatti) , non-perceived (things), although ex- 
istent, are considered as if non-existent, because they are not effective 
of an intended purpose (abhistakdrydkarandt) . Then the meaning is 
the following: Since a non-perception of (things) distant in terms of 
essence as non-existent as if (really) non-existent is non-existence, 
therefore, in the firesent case, too, existence as excluded by virtue of 
cognitional determination (pratvpattyadhyavasayat) excludes cognizing 
etc. (something) as existent which is conditioned by the same. 

In (the verse) 

"A certain kind (of non-occurrence of valid cognitions), because it 
depends on a peculiarity of the reason (hetu^^), results in the cognition 
(of something) as non-existent" 


This means that only the capacity of something real, namely to be 
perceived etc , is the primary meaning of “perception”. But since cognizing 
etc something as existent occurs on account of perception in its cognitional 
aspect, it IS metaphorically called “existence”, too 

I owe the decisive idea for interpreting this sentence to my student 
Birgit Kellner 

In all these cases heiu is interpreted by the translation gtan tshigs as 
meaning “logical reason” 

•M) pv I 3(= 5)cd asajjnnnaphaln kd cid dheiubhedavyapeksaya // 
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etc., reason (hetu^^) is non-perception. A qualification of this (non- 
perception) is the reason s'^^ peculiarity \ a dependence on this (peculi- 
arity). Therefore, a certain kind of non-perception results %n the cognition 
{of something) as non-existent. Since the word "cogyiition" is a synecdo- 
che {*upalaksana), the meaning is that it results in the cognizing etc. of 
something non-existent, certain kind" is non-perception of some- 
thing perceptible. 

When (asked): “And concerning the reason (hetuP), what is its peculi- 
arityV\ he says "'the reason"' {hetu^^) etc. The peculiarity of this non- 
perception is a qualification. And this (qualification) is that whtch has 
existence {yod pa can) that meets the conditions for perception. For (it) is 
qualified in the form “because something which has existence that 
meets the conditions for perception is not perceived”’**. 

If (it be asked): “Why does a non-perception prove the cognizing etc. 
of something as non-existent, but not non-existence itselff’ he says: 
"through the sign of non-perception" etc (I.e.) If one assumed non- 
existence [itself] to be proved, (then) also the non-existence of the percep- 
tion of that (non-perception) which proves some object to be non- 
existent would have to he proved hy (yet) another non- perception For this 
(proving) non-perception, too, is essentially a non-existence. In the 
same way, (then), as the non-percepition of a thing were proved by 
another non-perception, non-perception of perception, too, needed to 
be proved by another non-perception iSince in this way an infinite 
regression would follow, there could he no {definite) cognition. 
(Objection:) “If this fault ensues, (cognition of non-existtuH e] would 
(indeed) be out of the question. Non- perception {then) could he })roved 
without non-perception through nothing but itself {"^svata era) ” (An- 
swer:) In this way existence would he also non-existence'^- 


Abbreviations 

PV I Pramanavarttika, chapter I Ranikko (iwoM, The Pramanavjlrt ti- 
kam of DharmakTrti. The First ('hapter with the Autoeoinrneiitarv. 
Text and Critical Notes [Nene Orientale Roma XX III] Korna 
1960. 

PVin II Pramanaviniscaya, chapter II Ernst Si’KiNKKLLNKit, DhannakTr- 
ti’s Pramanaviniscayah Zweites Kapitel Svarthanunuinain Teil I 
Tibetischer Text und 8anskrittexti* (Sh<”>AW 287/4 - V'croffcnt- 
lichungen der Kommission fUr Sprachen und Kulturcn Sudasicns, 
Heft 12] Wien 1973 


‘*1 Cf PVSV 2,16f 

32 For this and the following cf PVSVT 30, 19ff whi< h again incorporates 
Sakyabuddhi’s explanations 
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PVT PramanavarttikatTka 

PVV Pramanavarttikavrtti DharmakTrti’s Pramanavarttika with a 

commentary by Manorathanandin, ed R. SAi^jkrityAyana. Patna 
1938-1940 

PVSV Pramanavarttika(sva)vrtti (cf PV I) 

PVSVT Pramanavarttika(sva)vrttitTka AcaryaDharmaklrteh Pramanavar- 

ttikam (svarthanumanaparicchedah) svopajnavrttya Karnakago- 
miviracitaya tattTkaya ca sahitam, ed. R SAnkrtyAyana Allaha- 
bad 1943 

VN Vadanyaya. Michael Torhten Much, Dharmakirtis Vadanyayah. 

Tell I Sanskrit-Text. [SbOAW 581 = Veroffentlichungen der Kom- 
mission fur Sprachen und Kulturen Sudasiens 25] Wien 1991. 

HB Hetubindu. Ernst Steinkellner, Dharmakirti’s Hetubmduh. Teil 

I. Tibetischer Text und rekonstruierter Sanskrit-Text [SbOAW 
252/1 = Veroffentlichungen der Kommission fur Sprachen und Kul- 
turen Sudasiens] Wien 1967 
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I 

JF^«3r: TOT 3 ;^: I l^<R<ci: 

»TI«IWd2n ^STcHTR^: 

^ f3<biH - t rr ; ^ sqfcF: I ^rtsftr qrai 

Md’MPlRl^iHrd RT JTo ^ Cfo 

x^o ^ gg^ZT (Page) 5%cT:, ff^ ^<=t>'W ^j^cT:, 
A=Recto, B= Verso] 

;fo iTo ^o ^A, 3^ TOf sfi^qi'd-W ^ 

I qRPwfefi ?r inc*TT ii [W’^rareiRig'B^ *)ffro ^o] 

4o ITO ^ ^B, 3TTg^ M^W<*J [ T^6 Rr- ‘*^TOftqTq1lTcRi;c) ^^1^ 
ITT xrif’. I «TT^ ? II [m^^TdTRR ^o 

W ^o 

3T^ itt i nychidift ' ‘te=n3?WR^’ ?% TO: I 
4-0 Xfo YA, 3^ “^5Tl3=TTT%T^P?7Tf^ ^frFZl^T^TRrfecT: 

I %B:rr ^ ^ W ^ rT?T>ct II [yTTglTOfefeg^ ^o y?] 
iT^o no 70 YB, cT^?^- “3T^W<5|^gt5fiT ^glTc^iilqd^cl I 

?.3PT * MW trnaTf f<i rm«n ^’ ?fcr =19=11 Kashi Prasad Jayaswal 

Research Institute, PatnafrSIcI ?W=llJll 1953 sjif qf^a Tiigci wl^i^l^s^lW TOfilrcf :1 

3 :^: qrar wrfwSrsPr 

»j!<|ifi4)PlH) ?filr Rf^i^«f=3 Ttw3RT: I 

RMfNmRiM^Rciar] 3??r jn«i: ^ngf^ y^wiRgtrwtilsI^, aw ^r switr *ipt: 
sroRi^std^ 5ETO% 1991 A.D.a^ I Jj^iwr=n9T arwrfip^ swfiltPi, 

^ nifk WRift ^asnPr ailSr [ ] ggr&r alSfenfir, m ijfiwiq 

=T etw ?R sina^ ftfp wiRran i ?. arraRNtsRtrs^RI^TFSia: ^mrarafegw^: 
htiW) #T 3qT«Pr Bombay gafilRra: II 
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^ iWluWlK?obT«Hi«ft: ‘lF5r^3cgT#Trn3T%’ ?iw Cfl^ gf^:, 1%^ 


m I 

:ro wo 'Jo ->£3, 3^ W- I 

fS: % SFWRRF#: H” [o|TRf<*|<H«i^ ^o 

aiT^ Wrf^^JTcl^ ‘f% 3 ?fw qra gq-^r*^^ I 

wo wo ^o t^A, anw w- “ai^itirsf^ %gi5r ^gcrr 

I aaTORWT^WRFFET fsnsi^ 3% ii [snMopTerifft; ^o 
W] 

wo wo ^o t^A, 3^ W- “3fHJ-^Wlcrc;vqiWT^ 3qrl«# I 

3F^5m2lW: wr^ cT3t ^^WT 3 ? n” [bnfc?-=BW«ft \9^ 

3rar ar(t?obi^^i\ ‘9T^s^ wi«r^ m q^t^wt 3 f^’ ?% to 
StWI^ 3TO«T^ I 


Wo wo 'Jo ^ B, 3Tf> =W- “a^^biiiqRWlfllriT I cTgWiqRt 

W 3tl1^ cpwcremw W^ ii” 'Jo ^o Y^v] 

Wo wo go ^A, 3TO =3-“%?T^RTt 3 |?3^ ^-^-qi3T^: 

I ?mwh=wr w%R wEJcflrKfawwi: n” go 


vRk] 

aq^ ‘ 3 ^ %?T-3^T^: I cl^T ^ 3%13 33cfrf3 

3iw1^d^: 1 ’ 1% TO: II 

Wo Wo go ^B, ‘ WRt3WTd’3 [c(((c?=hlcrl3feft. 

go w go ^o] 

?. ‘f^q'Sq ?% WERTRi’ ?% qif^swcTsit 4o iTo ^ w q^, srat ‘^q4^’ 
1% ‘fcTq^q:’ ffcl qlggaiTf^i qi^sq qiqqlcr 11 
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^o A, JT; 

1 <lq^ercl5<^tcTW qsFH^ ll” w ^o 

'<^H] 

^ ‘jpn^ozicr^^cfn’ ^ ms: i 

qto TTo ’Jo C A, 3^ J^chl^cJ 

I 3qi^ ?l^ cTpq- 5?T> »Tt-Wnf^ ll” [jWm^Tf^ ^1^^] 

#o ^o go ^ A, ‘:5l ife ?TC^: 

I N# toPTRtsfq 5 TOi^: ll” 

#o ^o go S*^ A, g [ ] 

g^-‘‘^|i^^T?F«TrSM|c|TW«^ 5R^: I 

e|<=HfMJ»W^45l: n” - yn|u|c||j^ 

#o Ho go B, 3nf OTR2T qm: UpT: 

I %w^^i5£r iTl^rcq- wm m fcftw n” [f^<^iP?i ^imw] 

;to no go A, 3^ ^ n: q^ci'^^f^g 

2TT: I cl^ cTT: STTcSHTM 

F^ndiemRi^n; II [Ri;^il)HRi4ic»i<{Si<i^dwi ^i?o] 

#o *ro go \^A, “^<^K«M!slrMH.” [%?tf^SF^ VRR] 
no no go ^^a, 8T»fsft^;-“3i^rw^ 

f^^6|yffidWld5yuir=ll<l r [ ] 

no no go %\3A,m\^ cRjfst:-' ‘^R ig^ia||i: , ^iRr wiRptd’ ’ 

[ ^ 

sCTT: I ^l«rigMHH K, SWI'>lRlPfe: qTWlgRRjj 

V ?f2TO: I cRT ISTOT jF^Wll^TrEr SrRT^TOTf^BfjeBTf^^ 

P:, fgcNVsi^: epiTR«bl^ob: )| 
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#o WO 3^ ^ ^TF^Rf: 

I ^ iT%: It ^<ntoT 

^ fc^ I 5!sn^=5^5RRTfrR^ ?o5Rr SFT SWT ll” [S W TP W t I^ 


wo Wo roa, 3^ w-‘‘wit5f93nfg?i35ra^ i 

gri^ n” [swriiisnf^ 

;to iro ^O ^OB, 3^ ‘sautjft'sq-^dw w l<t^ 5TgrD%s1g5RI5^ 

I w q 5 %g^ig%?q 7 r: n” jgto 


Wo Wo 3 ng I 

^t' | ^?-c|<U|| 1 ^g l Wd r qT< l ^ H SWT ll” [«iTf^d>IFr*k (?) 'Jo 5>o] 
I ^ddT— ‘ ‘^rld?^ iq^WRcSl ii||J I l^^f^Allcm : I q cPFST 

^5fq q ?fg[ imv3ii w ^'digdcn f^tRfq-^:=wtn«PT: i 
^< i !^jf-ei<uiii^gi^g i ^ r < T- 5 ^ w 5WT im^ii” [anl^qTR^ ^o ^o] 
wo wo ^o 3 ^ ^-“cfMsWtfqW m. ^ cft^NvFITlT | 

di 4 l<qig : II dt^^T^nsw^ swn 7 w% 

ZRTT I tfra fS T dc f ^ SWcf^ ^ ll” [drSTT^'qnfW '^, 


^o] 

WO Wo ^o ^^A. “=r ?TdT [ ] 5f^ wwm. 


II 

;fo ITO ^o ;^^A, 3 ^ S^-‘‘ 3 ;TteFraW:’^T^l% ddqwi^ 

I ’qcil^ f^ltra-: W cWt: 5 fftcr-§dl!?qd>gB: II 

W] 

375r snftaBT^^T^ qrs: i 

;To Wo ^o ^:(a, STW W Uq[iW^iJTf:-“gT<^dl«l=b'm^: W: FWclf 

q^f^yfoili I dTfirftegtr^Ts^^^sEmT ^ ii 3Tfqaqq>t 
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I 


^?§?T ^ aiTFRnrf^ 

‘aiTSF^’j^TRT ^ Md-MplRtiRRiRIct ^ II 

#o «ro ^O StF rt|^<p T - “? T 4 J^g|o(iM|Rrc^l^cf ?r®^: 

I yc^i^f& -ku-^iKicrly il wr ^?<TnT 5 % 

gtW^S^3Sra^R x||Wglc|*lli^<^M^ 

?I«»4RT y^Rpf f^«vnrl 1 ” [ouRTcTUCTctiR, '^o ^o 

“3tP W-‘‘?rafe5torWT -IIVFrSIsq^ I ^ 

-c<ifygN>iiRic^r^^ 3fT5^: y^ ii^^^ii ^^^ii y^iM 

Pic<i4^ ii^^^ii” ?c^ srrf^sFTci^ 11 

TO TO 'Jo 3Tf? T-“sWI«IM^4>' m SRF^p?^ T 3rFT^ | 

g?RTTTrR#TT4 ;rtam r isiyw?i cTT n” [jfNw^^t^Rsrii^, 
3T^ *ftnfTT^<n<Tra% ‘5rFgT?n^TtTr%’ ?Rr yra: 

To To J[o 3TT? 'T- “ 

II^H^Il” [TTfe^rarit ^o 1^0 

3 m srff^ 5 M^ifi\ ‘^nwffffaTftnftcT:’ ?% to: 11 

To TO ^o ^t^A, 3RF =T-“sF^ [ ] 

gcT^TT-‘ ‘sB^TT ’ [fcfTRfelrljJfR ^o 

kV9<S] 

To TO fo :?HB, flrSCT^sfq 

I tf 3 ^ spsnj n” [*ftTraT*ttl<if>siTf^ 

W R, 5t^v] 

*#5T ^lHaTS: I 

To TO ^o 3n? T““n<=b^JfNR^H ^FFT =rTT ^ I^RJ^ I =r 
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^ ^ qrs: i 

#o vfo go 3^ ^-“?n^rra«Tw?r: i 

^{|chril^^4cR^gicf ll” go 

3!^ on(^?chicd^iX 'srgt^^ra’TEgyg’ qra; ii 

wo Wo go ^vsB, 3tF w- 1^ w# i 

?iin^5i?r ?WR?# eiiFfFST ^ l^ncT ii” go^o^s, ^^o 

hc^] 

^ '«ETrawTir’ ^ qi^: i 

Wo Wo go ^\3B, 3tF ^-“f^^cT: 5ffr!IT 

I ripj^obrej^ fsilR Ctdll<^<uwyci;:l^ II ” [ ] 

;to iro go ^ca, ^ ^-“^r 2?^ f^iwt^- gf^TRsp: 


arjiciT^TcsrcTt 


W^: II 




;to ito go i 


go ^6^ v^] 

wo Wo go 3 tF ^-“diWc^=r dT^dl’^^H W^ 


snMSFieiim wra^r sra^ w h 

Wo Wo go ^^B, cT«IT xrraq^S'^i'^fF:-* ‘w 

?5r«R<r: srfcmrot i gwFRrrfg^^^ni: ii” 

go ^^o *^o \\ 3 %] 
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#0 Wo 'Jo ?oA, 

I it wmFj 3 rw ^ jngfn^ ii” [snwi^ 

wowo^o ? o A, 3^ ^-‘ % d'dl^ y «[w'sn< i swFraiwr 

rgj^WWat 55T II [ ] 

5cwr-“?n«iFT^ % cR% smrosrK i m^mim csr-^wci) 

SgTcIWTcT: ir [srrf^SRcmk ^O 

^■O wo ^o ^OA, clWT #cf3J-‘‘wqFrf^rW 
wi«ir-«nwoBwf^i%: I a^icft^v^ ^ wwifewm =r sr^ ii [wif^spra^ 

fo J#o 

‘sUSIcftfflftS#:’ grf^TOifft: *713: I 

Wo wo ^o ^oB, sm ^ ^ 4lf^^ll^'<MlR|'3HJ 

I ^tcltqFTRf^: i^l^j l H l (^M<?^ ll 

I M: f% cn|?TT ^ f5<^ 17^ Sl^qwUJ ll” [Wlf^gFRl^ ^o 
#o 

wif^^RTriad^ ‘^r sfttWFww’ 5 ’ ?% to: i 

Wo Wo 'Jo 3^ =w-“wf^wnflw f%g?ftfi?IWTTOr: I 

^ 2lrt^ qRri^ 11 ” [yif^obW^R Jo ^^o 

3R fcRTJ^ cBTfiR>’ ?Rr WI3: I 

WO Wo Jo ^HB, snw W-“W: W?qcWTcWR craTCWTfftl^ WSR[: 

?%: t7%i^5g%g^^^|qTi^T?f^ii j 3qT a {?l f q%g7^qil% 
(T??7isRf«^Kti I 2TRg; w ii” [smmif^ 

wo wo Jo ^^B, 3 tt» ^r^<|q- ‘a^ari^rar % wrt 

WltRl^lct; l” [J^tWTWPljjRRlf^ RwicWW=lon^ 
wlf^ctiWitRslq #0 W] 
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;fo WO go 3^ gFERT I 

w] 

wo wo go ^V3A, A, “^jfcfifsrr dfim tw 5F>n#r ||w 

r I ] 

“^if&PRT; ^4 'M'WiKI 3^fi^<l«li fsfsw I ^ 

%3[ i”ffw ^irgjnf I 

wo wo go ^v3b, “wi«K«i i”[ ] 

W^O Wo go ^VsB, 3TIW ^ Wg^TWPifsfw 

f% ^TRUfRcii i wnE% 

wt ?f#PT ll” [S»J?FRrf^ 

wo wo go ^CA, w SRTRwgff: % g^fli^rwsrfSRrf 

JJlRbUIMHPcI c<IW|i!^'!!Nq(^<:” go Wo %] 

Wo WO go ^^A, -“4t4wnR^lsnpTfSr53T 

cfw W5W r [aiRf^Siiti^ go ^gto d??] 

5% wrf^sFlR^ WI3: I 

Wo Wo go Vo A, ?1WT%-“:^f5#<RT^SW g^W: M<Wl4d: I 

gfirSRIWlr^ ^T^TTOTflRT: ll” go ^o 

C>£^] 

‘!y^4^t|^^(|cf|5W' ^|(^ohTcf#ft: qicl: I 

Wo Wo go VoB, 3TT? STfS^ ffiRf: I 

sri^iRiwrew d^RiRrM'^l^wwraw: ll” [wif^sFiRsit go i\% *^o 

C<^K] 

wo wo go ^^B, 3 tP W-* ‘ W: I 

(44lf& w WTS^d>H«bKd: ll” [3|5FeIl?f%rf^ *^^o 
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Wo Uo c!«rT 

I ^«WF'MlI^oi<Rb(Sf:^ffi'Wi<lc^^: H” [ ] 

^o wo ^o 3W^5C!ni-*‘fsf^ ^^isiTcC^lRci, 

I ci5r ^i^ci^iRct>tlif^^iiPtP;(^jjcq^ g©TO<ft1^WF^ r 

WO xro go X^^A, craT^ttPH-“1^ 
i” [HmuNiKi% ^i^y] 

Wo WO go X^\A, WW 3^-‘‘3^^3Tsngqt??rr? cfjf f%g 

l”[ ] 

** m^^ | gqq gR? m m slilfOT IIfu” 5cftW^ I 
;to wo go ?i«rr #ffvq;-“5r: ??T«zr^t'WT»^: w fei^ ?% 

i” [ ] 

wo wo go x\dXA, y r f ^^F s nift snw- 

SnaToFlft, xm 

^^qi^bitn 't U T cRgq ; ^jP^Fq^TraTRI, 1^51^ ^ ??BTFR: ^^^Tc^T^q^T^ERt’’ 

[ ] 

Wo BTO go X^%B, ^ ^ cRJF«r:--“^: ^ l3Rt59|txwiR 

”[ ] 

Wo Wo go ^\9^A, »3p:” [ ] 


e|yq 9 iq|U^n< 5 ; I 

Wo Wo go 3 tF ^-“5£mT ^ ^ r^wmw^ itmR«rt I 

crar ?r5^f^r i% si#t ^sRr ?P5f§ig; ii” [arrf^sFicnifR go 

^o ^^o] 

*g#t gf^ qr?; ii 

t. “StPW Rris^HH pJT-Boiig^TCT: 1“ fRf sBTRsbrt: qi^SSW^ 

n “aflf^iwTcft’ f% qrarat i” ii 
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TO «ro "Jo ^ : 

I qTd-R^n% ^ Jiipj; 11 ” [sTTRiftiTOr #0 

To To ^o \%^A, ^racTTcTH: 1 

SFT^rf^ II 3H<!tdl4Mlc1K TTTFi; ^tfTRT^ TTOT' I 

^H l gil%^ cM-chWI ll” [ ] 

#o TO ^o cmi4ttfiiJr 

“t obld°i4f^>2|F,ui T4«(|<rl^Wl1?rdiil I m #% tT^ 


ll^ll 

T ^ l ?«ncTTl^TfltTl%5fT cTET: 

mi iRii 

^ncnTi% ^ T^ ^treozrrsttt i y^K^g^-^RTTiair^ ci^^ng; 
IRII 

SFI^: q^ ^JjTTPr wmi: sr^: I qPIcT: TPlI^ TH# % 

^^SFT:' llVll” [ ] 

TO TO ^o WA, “3Fqt(^) ^i^^^SWcTT: 

I f%I^R<?r T5^ ?gpf TT lITTlT ll” [TFHTO^ dHMiflui ^oR4] 

To To ^o “1=R?^ Tt T^T Tg; I tTdt ftif^^l 

Tdt qT5ic^ erg; ci^ eranTT i tqrr jtrtci sf q^rr 
50^ W: IRIl” [?Tmo|iclttftJ5^ #o 

TO To go Wa?T#^-“g^SFl^nf^^T; Tgdkq^TTl^' 

I grfcRcT eTPnfq qRitT: ii” [sritH*i«d:*R go v\9^ ^o 

?o 




TO I 


#o iTo 3 tR ^-“jtolf fcT: 

1 sn^rf^i^ ii” [snf^sFTcTii^ fo ^\<> j^o 
R^K] 

#o ITO ^O ^^pB, !T oFFT 44:^4lNr4<fj|4i^ | 

TOa?T ^55r ^|fKim»j; ii” [ g rrf ^^ik ^o #o 
‘q4;|4(f«W|clH(’ ^iRf^ilcrl^+k TO: I 
To To ^0 RRob, “^TTT^sean^: f^ ^ | 

sirsT ? n” 

[TifcniV "Jo 

M4^^'Tycl ?% snffeiift: TO: I 





;To we ^0 3 tP 

! WcTO%lWr 5WM cRspj; »'’ [wiftelli^ f o j^o 

wo Wo ^O cTWr ^ ^WZIW 5ra?f^ 

I tR^r ir [wTffenft ^o y? 

‘tot ... Mftcin’ # snf^^nc^ m: i 

wo wo ^O R^wfw: 

1 m: ir [wrfc^nit^o 

%^<\ 

Ipto # wrffe^^ TO: I 

wo Wo ^o 3W W-“|gcfT5;^?l^ c>4<fr|>^ut %S5r% 

I PlcMWMlci^cb^ f<fr l^cgwwiw: ll” [WlfccTlk fo >^o 

^^'s] 

... fW: WIS('-'«WW:’ # oTTf^SFOT^ TO: I 
Wo wo fo 1^ WFnW 5fWR7 fS#lgcfI T 

Hv] 

^|?TT: ?<T|5f5T SfT 3^ 2[RflTOr: qBT 3^^ 

3Mc!«q;^ I ^ MfoflW llf^TOrTOgq^ 3TFRIR ^ 

W^WfltWRIR^- 


P.O.'^WWR 
<Via-I^WIW) 
gsTOT W5«r , INDIA 
PIN- 382 750 
%B*Ri^ 


<i^qis^ra4^c|)}nMrs<>iiift«^<ii<1^iw(-- 
gPr jbj^JSrr: 
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Atha SrutavegakrtA ISodhantkA 


prsthe 

panktih 

sodhamyah pathah 

suddhah pathah 

BBHl 

muld-gama° 

muldgama^ 


vrttih dgam^ 

vrttvr dgam^ 


cayah god%j%^ 

^cayo godijf 


sah asuddha eva 

so * sudd ha eva 

4,6 

pramdnavdrtihe 1/63 

pramdnaodrttike 1/61(= 63) 

4,12 

pramdmivdrtike 3/212 

pramdnavdrttike 3/213 

4,27 

prathamo *iika 

prathamo 'hkah 

6,1 

veti 

vetti 

6,1-2 

pramdnavdrtike 2/94—95 

pramdnavdrttike 2/93—94 
[atra 'Tdrh 

kvdnupalamhha na m | 
tatrdtyanta^' iti pathah | ) 

6,14 

abhdvanirupa'm 

ahhdvaprdmd nyavade 
slo° 1 

6,18 

svddasa° 

rasamvddasa ® 

7,13 

vidhyddi- pratipddakah 

vidhyddipratipadaka h 

8,22-23 

pramd7iavdrti 2 / 2 1 9— 

220 

pramd7Uzodrttikp 1/217-219 
(= 219-221) \atra 

Hatrdham iti . || 

dosntn sthiri kurute \ 
pariirsyaih ih pathah \ | 

8,26 

slo^ 663 

slo° 662 

10,7 

3/34 

3/35 

11,18 

svabhram eva 

svabhram eva vd 
{etasyd astddasdydh 
pankter ad has tad idam 
vdkyam opyatimi | ) atra 
mahdbhdrate 

\pU7iydkhyapatta7ia p rakdsi fa 
dranyakaparvani 31 | 27 1 
'svargam narakam eva ca || ’ iti 




pathah \ (iti \ ) 

12,4 

slo^ 31 

slo^ 31-32 

12,5 

nityatvavydpitdydm . 
saha° 

nityatdvydpitd yd . 
katharn lay oh \ saha^ 

12,15 

na vety 

na cety 

12,24 

pam^ 14 

pam^ 14 16 

13,25 

2449 

2049 
























LA NOTION DU VOYANT ET DU «CONNAISSEUR SUPR£ME» 
ET LA QUESTION DE L’AUTORITfi EPISTEMIQUE* 


Par David Seyfort Ruegg, London 


1 . Dans la pensee indienne la notion de la connaissance directe et 
immediate caracteristique du Voyant (rsi) et du huddha ou tathdgata 
revet une importance capitale. C’est la un point ou la theorie epistemo- 
logique de la cognition ordinaire de tout sujet eonnaissant croise la 
theorie gnoseologique de la connaissance supreme propre au rsi ou au 
tathdgata. Ce point de convergence trouve une expression dans la 
notion du 'pramdna qui est commune, dans une certaine mesure, a la 
philosophic brahmanique et bouddhique. Dans la theorie du buddha- 
bhagavant comme pramdnabhuta (tib. tshad mar gyur pa), puis dans la 
notion developpee notamment au Tibet du tshad ma % skyes hu = skt. 
^pramdnapurusa, la notion du pramdna a pris une valeur nettement 
religieuse et philosophique, et specifiquement bouddhique. 

Pour le terme de pramdna, les traductions fran^aises «norme de 
verite, source valide de connaissance» (0. Lacombe), «instrument- 
critere (de connaissance exaete)» (A. Foucher), «moyen de connais- 
sance (valide)» (L. Renou), «moyen de jugement» (J. Filliozat), et 
«norme» (L. Renoi^) ou «norme de connaissance)) (J. May; G. Bucault) 
ont ete choisies par differents traducteurs*. Outre ces valeurs plus ou 
moins techniques, on trouve, meme dans des contextes philoso- 


* Dans cet article <iui reprend une le^on donnee au College de France en 
1992 on trouvera une esquisse de certains aspects semantiques et philoso- 
phiques du theme annonce dans le titre Quelques problemes philologiques 
ainsi que la bibliographie de la question ayant du etre exclus du present article 
faute de place, on en trouvera ailleurs un traitement plus complet - Mes 
remerciements vont a Kamaleswar Bhattacharya, Johannes Bronkhorst et 
Ernst Steinkellner (jui rn’ont tres amicalement fourni des references et des 
observations precieuses 

‘ Voir 0 Lacombe, L’absolu selon le V^Manta (Paris 1937), p 125, 136 et 
Index, A Foucher, Le compendium des topiques (Tarka-Samgraha) d’An- 
nambhatta (Pans 1949), p 93sqq., L Renou, L’lnde classique 1 (Pans 1949), 
p 71 (§96) et 11 (Hanoi 1953), p 14 (§1383), J Filliozat, ib , p 60 (§1470) 
et 583 (§2351), J. May, (iandraklrti Prasannapada Madhyamakavrtti (Pans 
1959), p 116, 155, 177 et 515b, G Bu(;ault, La notion de «Prajna» ou de 
sapience selon les perspectives du «Mahayana» (Pans 1968), p 52, 59, 70, 254 
et 273. 
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phiques, les traductions «mesure», «etalon» et «autorite» qui se veulent 
plutot etymologiques^. Plus recemment, on a penche pour «(moyen de) 
connaissance droite»^. En anglais, a cote de «(means/instrument of) 
correct/exact /veridical knowledge/cognition», on trouve assez fre- 
quemment la traduction «valid knowledge/cognition», voire «valida- 
ting knowledge /cognition))**. Et en allemand, 4 cote de «Erkenntnis- 
norm» (P. Deussen) et de «rechte Erkenntnisart / Mittel (zu) richtiger 
Erkenntnis» (O. Strauss) ou «Mittel richtiger Erkenntnis» (E. Fhau- 
wallner)®, on a employe Texpression «gultige Erkenntnis»^*. Or, aussi 
justifiees que soient plusieurs de ces traductions dans tel ou tel con- 
texte, prises ensemble leur multiplicite peut paraitre deroutante sinon 


2 Voir par example A. Foucher, ib , L Rknou, L’Inde claasiqiie II, ib. 
Notons cependant que dans son article «Sanskrit MA~ ‘to ascertain '» (TPS 
1980, p. 135-140), T Burrow a distingue entre deux racines distinctes ma 
«mesurer» et md «d^terminer cognitivement» 

3 Voir M Biardeau, Theorie de la connaissance et philosophie de la parole 
dans le brahmamsme classique (Paris 1964) et A. Ja(^ob (ed ), TCncyelopedie 
philosophique umverselle II- Les notions philosophiques Dictionnaire . diri- 
ge par S Auroux (Paris 1990), s.v. (p 2876). 

^ Vourpramd, B. K Matilau, Logic, Language and Reality (Delhi 1985), 
p 203, a adopte la traduction «true cognition)), tout en observant cjue sa 
traduction etait «purely arbitrary)) Au sujet de pramniia Mati lal ecnt que son 
sens «seems to be so comprehensive in some contexts and so limited in others 
that it defies all our attempts at finding a happy English translation)). Mais 
dans Proceedings of the XXXII International Congress for Asian and North 
African Studies (ZDMG Supplement IX. Stuttgart 1992), p 659sq., Mati lal a 
propose «evidence» pour rendre pramdna. 

**> Voir P Deussen, Das System des Vedanta (Leipzig 1883), f) 93sc| , O. 
Strauss, Indische Philosophic (Munich 1925), p. 144 et 187, E Fraiuvallnkr, 
Geschichte der indischen Philosophie II (Salzliurg 1956), p 274f , 308, 342, et 
Philosophische Texte des Hmduismus (Vienne 1992), p 255a P Ha(’KKR a 
parle simultanement de «richtige Erkenntnis» et de «zutreffendes, gultiges Wis- 
sen»; voir tiber den Glauben in der Religionsphilosophie des Hinduisrnus ZMR 
38 (1954) 51-66, p. 60 (= Kleine Schrifben Wiesbaden 1 978, p. 369) IMuw tard, 
dans son article «Die Idee der Person im Denken von Ve(lanta-PhiIoaophen» 
(Studia Missionalia 13 [1963] 30-52, p 35 [= Kleine Schriften, p 275] n 15), le 
meme auteur ecrivait: «pramana wird gewohnhch mit «Krkenntnisrnittel» 
ubersetzt Ohne diese Obersetzung ablehnen zu wollen, rnochte ich mit der 
oben gegebenen Wiedergabe («Bezeugungsart») und der Erlauterung so dicht 
wie moglich an die ursprungliche Bedeutung des Wortes («MaBst.ah», «Autori- 
tat») herankommem 

^ Voir en dernier H Krasser, Dharmottaras kurze Lhitersuchung der 
Gultigkeit einer Erkenntnis LaghuprEmanyaparlksA (Vienne 1991), <pn tra- 
duit pramdna par «gultige Erkenntnis» (II/ 141) et samyagjndna par «richtige 
Erkenntnis» (11/142) Or, selon NySyabindu I 2sq , le samijagjnann (yait dag 
pa’% ses pa) - qui, dans I 1, se defmit comme av%fiamvfidaka jdana (mi slu bar 
byed pa \ ses pa) ~ se compose dupratyaksa et de VanumCina exactement <*ornme 
le pramdna (tshad ma) dans le systeme de Dignaga et de Dharmaklrti 
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mystifiante non seulement pour le lecteur non sanskritiste mais meme 
pour I’indianiste. 

Par ailleurs, en accreditant la notion d’une autorite epistemique, 
I’emploi dans un contexte epistemologique ou gnoseologique de 
I’equivalent «autorite» risque fort d’lnduire en erreur le philosophe et 
I’historien des religions qui n’est pas bouddhisant, et de susciter ainsi 
des malentendus et des contresens qui feront obstacle a la comprehen- 
sion de la pensee des maitres bouddhistes 

II semble que, en epistemologie et en gnoseologie, la traduction la 
plus adequate (sinon parfaitement satisfaisante) de pramdna demeure 
«(moyen/instrument de) connaissance/cognition correcte/exacte», ou 
encore «connaissance droite». Un des criteres de la connaissance cor- 
recte est d’ordre pragmatique. C’est du moins ce que laisse penser la 
notion, tout a fait fondamentale dans la definition du pramdna dans 
TEcole bouddhique du Pramana, du critere de refficacite cognitive 
{arthakriydsdmarthya) a cote du critere, celui-la materiel, de la congru- 
ence {avisamvddakatva, etc., autrement dit, apparemment, de la corre- 
spondance ou adequation), de la non-annulabilite et (par voie de con- 
sequence) de la fiabilite, a Fexclusion du critere formel de la validite 
logique (qui a la rigueur s 'applique au seul pardrthdnumdna) et, a plus 
forte raison, de la validite legale ou administrative (la validite d’une 
loi ou d’un document et la realisation effective dans les faits des buts 
vises par le legislateur ou par I’administrateur etant manifestement 
deux choses distinctes)’. Dans TEcole bouddhique du Pramana fondle 
au debut du VP siecle par Dignaga et developpee par DharmakTrti, 
c’est en definitive Taspect resultant {phala = 'bras bu) de la cognition 
qui est le plus sou vent en cause. 

2. On peut aborder ce theme dans son ensemble par le biais du Pra- 
manasamuccaya de Dignaga (ca. 480—540). Bien que ce texte ne soit 
plus accessible en entier en Sanskrit, sa premiere strophe, cruciale pour 
notre propos, est heureusement conservee en Sanskrit dans des cita- 
tions. Dans cette stance liminaire de salutation nous lisons: 

pramdnabhutdya jagaddhitaisine pranamya sdstre sugatdya tdyine / 

pramanasiddhyai svamatdt samuccayah 

karisyate viprasrtdd ihaikatah //^ 


Sur arthakrtyd et atnsamvddana, voir par exemple DharmakTrti, Pra- 
manavarttika, chapitre sur la Pramanasiddhi, kdrtkd 1. 

« Pour cette stance, les traductions de Vasudhararaksita (et Sen rgyal) et 
de Kanakavarman (et Dad pa’i sea rab) sont identiques tshad mar gyur pa 
'gro la phan par hzed // sion pa bde gsegs skyob la phyag ’tshal nas // tshad ma 
sgrub phyir ran gi gzun kun las // bins te sna tshogs Hhor rnams *dvr gc/ig bya // 
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«Ayant rendu hommage au [Bhagavant] qui est (comme)« (un moyen 
de) connaissance correcte**^ - lui qui recherche le bien-etre des gens [1], 
le Maitre [2], le Sugata [3] et le Protecteur [4] - et dans le but d’etablir 
(le moyen de) la connaissance correcte, f je | reunirai ici le compendium 
[a savoir le Pramanasamuccaya] de ma doctrine largement dispersee.» 

Dans cette stance programmatique, c’est Tepithete de pramana- 
hhuta (tib. tshad mar gyur pa) applique au Bhagavant qui doit surtout 
retenir notre attention. “ Comme on sait, I’Ecole du Pramana de 
Dignaga et de DharmakTrti admet Texistence de deux pramana seule- 
ment, la connaissance immediate ou perception directe {pratyaksa) et 
la forme de connaissance indirecte qu’est la connaissance inferentielle 
{anumarta). Ges deux formes de pramana correspondent du reste aux 
deux categories cognitives reconnues par les philosophes de cette ecole, 
le particulier ou svalaksana (qui est paramdrthasat et arthakriydsamar- 
tha) et le general ou sdmdnyalaksa^ (qui est namvrtiaat)^'^. 

Comment se fait-il alors que Dignaga, a fjui on doit une formula- 
tion classique de cette thtorie des deux types du pramana, (]ualifie le 
Bhagavant de pramdnabhuta si tant est cju'il faille par la entendre 
«6tant pramdim» ou «devenu pramdna» (ainsi qu’on traduit usuelle- 
ment cette epithete conformement au sens obvie de son ecjui valent 
tibetain tshad mar gyur En d’autres termes, I’Ecole bouddhicjue 

du Pramana a-t-elle malgre tout considere le huddha comme un troi- 
sieme moyen de connaissance correcte — a Tinstar du sabdaidganm en 
philosophic brahmanique ou encore de Vdgarna dans Tepistemologie 
bouddhique des systemes auti'es (jue T Ecole du Pramana et cela en 
depit du fait que cette Ecole range Vdgarna dans la <*ategorie du general 
representee par Vanumdna'^ Ou bien le hnddha est-il simphniu^nt (*i)n- 
sidere ici comme etant lui-meme connaissance correc-te* ^ 


^ Sur les valeurs de °bfiuta («comme», etc ), voir plus loin 

Sur I’ldentit^ de pramana et de pramntmphala rhez Dignaga, voir Pra- 
manasamuccaya I 8cd, etc.; cf M Hati’ori, Dignaga, On Pereejition (Oam- 
bridge, Mass 1968), p. 97sqq 

Sur le sens de cette strophe selon I’exegese traditionrielle <pu f'ait etat 
des deux perfections {sampad = phun sum tshogs pa) du hf'tu et du phala, <lont 
la premiere est subdivis^e en dsayasampad (jagaddhitaisin) et pra yogasa m pad 
(sdstrtva) tandis que la derniere perfection est suhdivisee en srdrthasampad 
(sugata) et pararthasampad (tayin) -, voir M Hattori, op (‘it , p 74s(pi 
1^ Voir Pramanavarttika, chapitre sur le Pratyaksa, k 8 
i» Voir dermerement E Stkinkellner, WZKS 83 (1989) I89s<^ , <iui 
distingue entre I’acception qu’avait ce terme ehez Dignaga («who is a means 
of valid cognition») et le sens que DharmakTrti lui a doniie («who has become 
a pramdna»). 

1** Voir le traitement de la question par DharmakTrti dans son Pramana- 
varttika, Chapitre de la Pramanasiddhi, k. 31 et suiv (ou est trait e le theme du 
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3. Avant de considerer cette question d’importance fondamentale, 
essayons de serrer de plus pres le sens lexical ainsi que la formation 
grammaticale de Tepithete cruciale pramdimhhuta employee par Dig- 
naga dans la stance liminaire de son Pramanasamuccaya. 

3.1. La premiere attestation qu’on ait relevee de ce terme dans la 
htterature sanskrite se trouve dans le Mahabhasya sur le varttika 7 ad 
Panini I 1,1 (= 1/39,10), oii Patanjali fait allusion au maitre gram- 
mairien (dcdrya) comme etant pramdnabhuta, epithete qu’on traduit 
usuellement dans ce contexte par «qui est une autorite». 

Malheureusement, la partie du commentaire le plus ancien du 
Mahabhasya, la MahabhasyadTpika de Bhartrhari (V® siecle), relative 
a ce passage manque dans Tunique manuscrit accessible de cet ouvrage 
sur lequel se fonde son edition^®. Cette lacune est particulierement 
facheuse puisqu’il aurait ete tres int^ressant de connaitre Tinterp rota- 
tion de Bhartrhari vu qu’il est etabli que Dignaga connaissait 1’ oeuvre 
de ce grammairien philosophe et qu’il est alle jusqu’a incorporer une 
partie du Sambandhasamuddesa du VakyapadTya (Trikandi) de 
Bhartrhari dans sa TraikalyaparTksa***. 

3.2. Le mot pramdnahhuta est atteste aussi dans un commentaire an- 
cien des Sahkhyakarika, la Yuktidlpika (ca. 600 [?]), ou nous lisons 
(ed. R.Ch. Pandeya, p. 31): dptavacanam tu pramdnahhutadvarako 
Hyantaparokse Wthe niscayah <f\' dptavacana constitue de son cote la 
determination, occasionnee par celui qui sert de pramdna^ a Tendroit 
d’une chose entierement inaccessible [a la connaissance sensorielle]».^'^ 

4.1. Les commentateurs du Mahabhasya ont propose plus d’une inter- 
pretation de Tepithete pramdnahhuta, Selon Tune de celles-ci, elle 
signifie «ayant atteint la qualite d’etalon ou la normalite/fiabilite» (et, 
par voie de consequence, I’etat d’autorite)*^. Mais selon une interpre- 
tation alternative, ce compose peut exprimer la similitude avec un 
pramdna\ et k ce propos on a compare I’expression pztrhhuta «comme 
un pero)**^ Autrement dit, en fonction de 1’ interpretation admise, 


Bhagavant en tant que pramdna aborde par Dignaga dans la premiere strophe 
de son Pramanasamuccaya) et chez les commentateurs de DharmakTrti 

Voir en dernier G B Palsule (ed ), MahabhasyadTpika of Bhartrhari 
Fascicule 1. Ahnika III (Pune 1985) 

Voir E Frauwai.lnkr, WZKSO 3 (1959) 145-52 (= Kleine Hchriften 
Wiesbaden 1982, p 821-828) 

*'7 Voir aussi le Nyayaratnakara de Parthasarathimisra ad Slokavarttika, 
Codanastitra 64, ou il est fait allusion au pramdnabhutapauruseyavacas 

Voir par exemple Kaiyata, Mahabhasyapradipa ad locum prdmdnyam 
prdpta ity arthah 

Voir Popinion citee par Narayana, NarayanTya, dans Mahabhasya Pra- 
dTpa Vyakhyanani (ed MS Narasimhacharya Pondichery 1973), 1/232 Voir 
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r^lement ^bhUta a le sens soit deprapta «ayant atteint» soit de «comme, 
a rinstar de». 

Quant au commentateur Narayana dans son sous- com mentaire du 
MahabhasyapradTpa de Kaiyata, il compare d’abord Texpression 
pitrhhuta «comme un pere» mais explique que si on attachait a prama- 
nabhuta le sens de similitude (upamanarthatva) , cela impliquerait que 
le fait d’etre un pramdna ne serait pas applicable au sens propre 
(mukhya pramanya) a Vacdrya ainsi qualifie. Le temps passe qui n’est 
plus aetuel ne saurait non plus etre exprime par le membre final 
°bhuta, a la difference de ee qui se produit dans le cas de la phrase 
vasanto bhutah «il etait le printemps»; car ainsi il y aurait perte, au 
temps present, de la fiabilite/autorite de Vacarya. Selon NarSyana, le 
sens vise par Kaiyata dans son commentaire du Mahabhasya est done 
I’etablissement de la qualite de pramdna par suite de fetablissement 
comme dedrya {deary asiddhyuttarakala ca pramanyasiddhih) 

4.2. Or, nous savons que Bhartrhari admettait lui aussi la valeur de 
similitude pour °bhuta parce que, dans son exegese du compose sa- 
mdnyabhuta dans le Mahabhasya (1/1,9), il a explique que ce membre 
final du compose denote la comparaison ou similitude 

4.3. Le sens de similitude pour I’^lement final ^bhdta est deja attests 
dans le Nirukta de Yaska^^. Et a ce sujet on peut renvoyer aussi aux 
remarques des commentateurs Durgacarya {me,m tty eml, bhiitamhdeno- 
pamd) et Mahesvara {mesa %va), 

4.4. Les commentateurs du Mahabhasya ont en outre souleve la ques- 
tion de savoir pourquoi Pataftjali a employe la forme pramnnahhfda, 
au lieu de la formation grammaticale dite cvi <jui aurait cependant 
donne la forme *pramdn%hhuta. Or, selon I’explication (pfon trouve 
dans le PradTpoddyota de Nagesa (ca. 1700), (*ette <lerniere forme 
aurait pour signification que Vacdrya du Mahabhasya devient (|uel<iue 
chose qu’il n’etait pas auparavant. (Vpendant, suivant Nag<^sa, tel 
n’est assurement pas le sens que visait Pataftjali D’apres Narayana, 


aussi Texpheation fournie par Nagesa de la forme samdriyahhfita dans le Pas- 
pasahnika du Mahabhasya (ci-dessous, n 21) 

Voir le NarEyaniya, ib. 

Voir MahabhasyadTpika Fascicule IV. Ahnika I, ed J Bronkhokst 
(Pune 1987), p Z sdmdnyahhUtarmti | hhdtasahda u pamd odd \ tatra yesdm 
arthdntarahhUtd jdt%h tesdm vi4%stesu gopirtdestJ armvartamdriarn gotvam tesdni 
sdmdnyam ndsvddTndm sarvesdm iti tadapeksa upamdHambandhah \ Voir aussi 
Nagesa, PradTpoddyota ad locum. hhUtaAabda upamdrthe yathd pitrbhQta iti ~ 
Dans sa Grammaire sanskrite (Paris 1961), p 113, L Rknou a provisoirement 
dat^ cette valeur de °bhuta a partir de K&lidilBa. Nous verrons (lu’elU' est plus 
ancienne. 

22 Voir Nirukta III 16 (sur Rgveda VIII 2,40) mem Ui bhuiopamd || 

23 Voir Nagesa, Uddyota sur le PradTpa de Kaiyata ad Mahabhasya I 
1,1,7: nanu hhavater janmdrthatvendbhutatadbhdvapratTtyd rvau sati pranidtii- 
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si Ton avait vraiment voulu dire qu’une chose qui n'etait pas presente 
au depart se manifesto - comme dans le cas d’une graine (hija) qui 
devient ensuite une pousse {ankura) la formation grammaticale cvi 
se serait en effet imposes, et il aurait done fallu employer la forme 
^pramdnihhuta: ankurihhuta ityadivad ahhutaprddurhhdvavdcit've tad- 
vad eva cviprasangaJi^^ . Mais tel n’est pas le sens vise par Patafijali 
quand il a employe pramdymhhuta comme epithets de V deary a, 

4.5, Par ailleurs, le commentateur Sivaramendra SarasvatT, qui ac- 
cepts la prdpta pour ^hhUta en fin de compose, releve T objection 

tres importante pour notre propos selon laquelle un acarya ~ qui est 
bien entendu un pramatr «sujet connaissant» - ne saurait dtre qualifie 
de pramdnabhuta etant donne que seul un moyen de connaissance 
corrects — a savoir, selon ce commentateur, le pratyaksa, Vanumdna et 
Vdgama - estpmmana.^^ A cette objection iSivaramendra replique que, 
de meme qu’un pramdna fait obtenir son objet {arthagrdhaka) sans 
qu’un deuxieme pramdna doive intervenir, ainsi, en vertu de la puis- 
sance de ses exercices spirituels, Vdedrya pergoit de fa 9 on directs tous 
les mots formes correctement, car chez lui la «normalite» {prdmdnya) — 
la fiabilit^/autorit^ — est presents. Et notre commentateur de conclure, 
de fa 9 on tres significative, que e’est pourquoi Patahjali a parle dans le 
Paspasahnika de son Mahabh^sya (1/11,12) de celui qui est pm- 
tyaksadharmari ^^ . 

5.1. A condition d’admettre, pour Tepith^te pramdruxhhuta appliquee 
au Bhagavant par Dignaga, la valeur «comme unpmma^», il serait en 
effet possible d’ecarter la difficulte qui s’ensuivrait au cas ou le huddha 
passerait pour un pramdna additionnel aux deux pramdna reconnus 
par Dignaga et Dharmaklrti. De fait, la valeur de similitude ayant ete 
admise pour ^hhuta par ses devanciers comme le lexicographe Y aska et 


bhuta iti sydt | tadavivaksdydm tu pramdnarn dedryah prakdrdntarerm hhuta %ty 
arthah sydd ata aha prdmdnyam iH Voir en outre les discussions dans le Viva- 
rana de Ramacandra SarasvatT, I’Uddyotana d’Annambhatta et le Maha- 
bhasyapradTpaprakasa de Pravartakopadhyaya (ed M S Narasimhacharya, 
MahabbSsya PradTpa Vyakhyanani I [Pondichery 1973] et dans le Maha- 
bhasyapradTpaprakasa [Pondichery 1986], p 56) 

Voir le NarayanTya, op cit (n 20) 

25 Rappelons cependant que le Nyayabhasya II 1,68 (p 567) a explique 
que le pramdna n’est pas seulement I’enseignement fiable mais aussi les per- 
sonnes dignes de confiance elles-memes {evam dptopadesah pramdnam \ evam 
dptdh pramdnam, voir ci-dessous §9 1) 

25 Voir Mahabhasya PradTpa Vyakhyanani, 1/230,4^ yathd pramdna- 
sya pramdndntaranairapeksyendrthagrdhakatvam tathd pratyaksddipramana- 
nairapeksyena tapomahimnavva sarvdn sddhusahdan sdksdtkrtavdn iti tasydpi 
prdmdnyasamhhavdt \ ata evoktam hhagavatd paspasdhmke pratyaksadharmana 
iti I Sur pratyaksadharman voir plus loin, §10 



410 


D. Skyfort Riteocj 


le grammairien Bhartrhari, ii n’est pas impossible que Dignaga ait eu 
en vue precisement cette signification lorsqu’il a qualifie le Bhagavant 
de pramanabhuta dans la stance liminaire de son Pramanasamuccaya. 

5.2. Dans le passage du chapitre de son Pramanavarttika consacre a la 
Pramanasiddhi (k. 7) ou il fait allusion au huddha qui est pramaim- 
bhuta, bharmakTrti n’a pourtant pas adopte cette possibilite d’inter- 
pretation: 

tadvat pramdnam hkagavayi ahhUtavinivrttaye / 

hkutoktih sadhanapeksa tato yukta pramdnata 
«Ainsi [vu ce qui est dit aux vers 1-6], le Seigneur [etant] (un moyen 
de) connaissance correcte/efficace-^, la mention de [Telement final] 
bhuta [dans femploi fait par Dignaga de lepithete praryianahhvta] sert 
a ecarter [fimputation de] la non-origination. Par conse(iuent, c’est en 
dependance des instruments [de realisation <pfa cultives le Seigneur, 
que sa] qualite de pramdna est justifiee.» 

Ici la valeur de «devenu» est done expressernent attribuee a °hhuta, 
le changement dans le devenir servant justement a exclure I’idee que 
I’etat de huddha puisse se realiser sans origination ou <ju’il siut (compa- 
rable a Tetat d'lsvara selon les theistes. 

5.3. Toutefois, dans leurs commentaires ou sous-cornmentaires de la 
strophe du PramUnasamuccaya de Dignaga et du chapitre traitant de 
la Pramanasiddhi dans le Pramanavarttika de Dharmakirti, des exe- 
getes plus recents de leur ecole n’ont pas mamiue de relever la valeur 
de similitude que peut exprimer ^hvta dans fepithete prarndyiahhuta, 
et cela malgre le fait que Dharmakirti n'ait pas retenu cette valeur 
dans son allusion a la notion. A titre d’exem})le on peut citer la Visa- 
lamalavatT de Jinendrabuddhi (sur Pramanasamuc'caya I 1 ), ainsi ejue 
le Varttikalamkara de Prajhakaragupta est la Pramanavarttikapah- 
jika de DevendraViuddhi (sur le chapitre du Pramanavarttika consacre 
a la Pramanasiddhi). 

5.4. L ’interpretation de ^hhuta c<^mme exprimant la similitinh* <‘st ega- 
lement connue de la grammaire du Pali due a Aggavarnsa (X 1 1” si(‘<*le) 
qui, danssa SaddanTti (Dhatumala 1555 |ed. H. Smith, p. 555)), relieve 
sa valeur de viya «comme» a cote de son sens d(‘ «ayant att(‘mi» (patta) 

6. Dans la litterature bouddhique, le mot pramd nahhuta <‘st att<\ste 
dans le Lalitavistara (ci-dessous §8), et dans le Bhasya d<‘ Mahaya- 

Tib. de Idan hcom Idan tshad ma fiid // 7fia .skye^ pa ni hzlog don du 1 1 gyur 
pa nid gsuns de yi phytr // sgrub byed la lto,s tshad yin rigs // 

La traduction «efficace» se rapporte a la definiticin du prat yaksa pramd tm 
P'AT Varthakriyasdniarthya oa arthakrtyakdritoa, reil'ica<*it.c ((‘ogiiiiiv<‘) par 
exemple Pramanavarttika, chapitre sur le Fratyaksa, k .‘1, <‘t chapitn^ d<‘ la 
Pramanasiddhi, k Isqq 
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nastitralamkara XVIII 31. Dans son Madhyamakavatarabhasya, 
CandrakTrti (VII® siecle) fait allusion lui aussi a Tidee de pramanabhu- 
ta. Dans ce texte dont Toriginal Sanskrit n’est pas accessible, mais dont 
nous possedons une traduction tibetaine, nous lisons (VI 2): 
hstan hcos tshad mar gyur pa skyes bus hyas sin lun phyin c% ma log par 
'chad pa mthon ha las lun gi dgons pa nes pas «En examinant le traite 
{sastra) compose par la personne qui est (comme un moyen de) connais- 
sance correcte, et qui explique correctement TEcriture {dgama), on 
doit s'assurer de Tintention {abhiprdya) de rEcriture.»^® 

Ici tshad mar gyur pa (= pramdnahhuta) n’est plus Tepithete du Bhaga- 
vant mais d’un purusa qui est Tauteur d’un Sastra permettant a celui 
qui I’examine de penetrer le sens de I’Agama du Buddha. Selon le 
contexte, et suivant la Tlka (D, f. 112a) de Jayananda, il s'agit de 
Nagarjuna. L’emploi dans le Madhyamakavatarabhasya de prama- 
nahhuta comme epithete d’un Acarya est comparable avec I’appli- 
cation de cette meme expression dans le Mahabhasya de Patafijali. 
Dans ce texte la traduction «(moyen de) connaissance correcte» rend 
mieux la valeur depramana que ne le ferait «autorite», qualite qui n’est 
a la rigueur que la consequence resultant de la connaissance «droite» et 
immediate que possede le Maitre. 

7.1. II est vrai que, outre sa division bipartite enpratyaksa et anumdna 
evoquee ci-dessus, le pramdmi a ete parfois divise par des philosophes 
bouddhistes en trois aspects: la connaissancee {ses pa = jndna, hlo = 
huddhi/dhi), la parole (nag = vac, hrjod byed kyi sgra) ou TEcriture (lun 
= dgama), et la personne (skyes hu = purusa, gan zag = pudgala)?^ 

La premiere de ces trois divisions, le jndna, correspond bien en- 
tendu au pramdi^ consistant en la perception directs (pratyaksa = 
mnon sum) et en 1 ’inference (anumdna, plus precisement en le vastu- 
halapravrttdnumdna = dfios slabs rjes dpag). Et la deuxieme de ces 
trois divisions, Vdgania, n’est, selon I’Ecole bouddhique du Pram ana, 
qu’une subdivision de V anumdna qui est basee, elle, sur la declaration 


Sur la place de Vdgama dans le Madhyamaka, cf. CandrakTrti, Prasan- 
napada I 1 (p 75) 

C-ette tripartition du pramdiia est souvent attestee dans des sources 
tibetaines Voir par exemple ’Jam dbyans mchog lha ’od zer (1429-1500), 
Tshad ma rnam ’grel gyi bsdus gzun ses bya ba’i sgo ’byed rGol nan glan po 
’joms pa gdon Ina’i gad rgyans rgyu rig Ide mig (Rva stod bsdus grva), f 187a; 
A kya yens ’dzin dByans can dOa’ ba’i bio gros (ca 1800), Bio rigs kyi sdom 
tshig bslan dor gsal ha’i me Ion, f lb, et Yons ’dzin Phur bu Icog pa Byams pa 
Tshul khrims rgya mtsho (1825-1901), Tshad ma’i gzun don ’byed pa’i bsdus 
grva’i rnam bzag rigs lam ’phrul gyi Ide mig ces bya ba las Rigs lam che ba yul 
yul can dan bio rig gi rnam par bsad pa, f 12b — Sur la notion du tshad ma't 
skyes bu, voir plus loin n 32 et §11 
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liable {apta, et non plus sur le vastubalapravrttdnumana) Quant a la 
derniere de ces trois divisions, le purusa, elle correspond a la notion 
tres remarquable du tshad ma \ skyes hn ou "^prafuariapurusa^'^ , 

7 . 2 . Cette derniere notion de purusa comme prarnana a ete elaboree 
surtout au Tibet, ou elle a ete mise en relation avec le buddha et aussi, 
parfois, avee tel ou tel savant. Ainsi, un des maitres de Bu ston Rin chen 
grub (1290-1364), bSod nams mgon, fut connu comme Tshad ma’i 
skyes bu®^. A un 6rudit repute du XV1I1“-XJX*‘ siecle, A lag sa J^ag 
dban bstan dar, nous devons un traite consacre au "^pramnyuipiirusa 
ayant pour titre «sTon pa tshad ma’i skyes bur sgrub pa’i gtam»^‘* 

8. Dans le Lalitavistara, les expressions pranidnabhilta et pararna- 
sakstbhuta figurent cote a cote comme des epithetes du Bhagavant. Au 
chapitre XXI de cet ouvrage nous lisons (ed. S. Lf:fmann, p. 319,7-9): 
yatha tvaydbhihitam vayani atra pratyakmh \ api tu bhagavams tvam eva 
sadevakasya lokasya paramasdkstbhutah pramdyiabhfitas ceti | «La 
nous constatons directement, en conform ite avec ce t^ue Tu as de- 
clare^®. Mais c’est Toi, 6 Bienheureux, qui es le Temoin supreme du 
monde avee les dieux, et le Critere (ou. la Norme) c<)nnaissant.» Ici, 

31 II s’agit en I’espeoe du luri la hrten pa'i rjf'.s ,sw/ dpag pa on yul rhea rjea 
dpag, c’est-a-dire de I’mferenoe qui, fondee sur le rnoyen d(‘ connaissancc (ju'est 
Vdgania liable, se rapporte a ce qui est par nature trariHeiiipiri<|iH‘ {afyanta- 
paroksa = sin tn Ikog g'yur) En revanche, la fornu^ <1 'inference fondee sur la 
raison logique - le dnos po stohs zugs hyi rjes sn dpag pa ou rasf ubalapra- 
vrttanumdna - se rapporte a ce tjui n'est que partH‘lleinent ea<‘lie (| Tsat\par(>km 
= [cun zad\ Ikog gyur), c'est-a-dire a ce qui est, dans c<‘rtaines (conditions, 
inaccessible a la perception directe (pratyakm) <‘n raison d un obstacl(‘ occasi- 
onnel et adventice, niais sans que Fobjet en (|U<‘sti<)n soit par natun* inacc(‘s- 
sible a la connaissance ordinaire Sur Vdgania dans d’autn^s ec<>l<*s boud- 
dhiques, voir CandrakTrti, loc. cit (n 29), (|ui conqiti* aussi V upaniflna pour 
arriver a un total de quatre inoyens d(^ <;onnaissanc<‘, (‘t St liiraniati, 
MadhyantavibhagatTka 111 12, (^ui <M)inpt><‘ trois pninidna (<‘n oni<‘ttant V 
upamdna) et fournit une definition de Vdpta{rfn') 

32 Une allusion a un purusa en tant <iu<‘ pramdtm (‘t sa niradaka s<‘ trouve 
dans un passage de la TattvabodhavidhclyinX d<‘ Siddhastuia Divakara (('m1 S 
Sanghavi et B OcjsSii [Ahmedabad 1924 1931], p 4(>H,2If ) /oAc ptati jfldtam 
artham prdpayan purusah samoddakah pramdnani uvyatv (cf. E Stkinkkllnkr 
— H Krassek, Dharmottaras Exkurs zur Ihdinit.ion gultig(‘r Erktuintnis ini 
Pramanaviniscaya. Vienne 1989, p 27). Sur la notion du * pramdnapnrusa, 
voir E Steinkellner, Tshxid maH skyes bu. M(‘aning and Hisioricnl Signifi- 
cance of the Term, dans. Id - H. Tai’si’HER (M ), (^mtribut ions on Tib<‘tan 
and Buddhist Religion and Philosophy (Vi<uin(‘ 1983), 11/275 284. 

33 Voir sGra tshad pa Rin chen rnam rgyal, Bu ston rnarn t har, t bb 8a 
(cf. f. 32b), dans D. Seyfort RcEiio, Life of Bu ston Rin po cb<‘ (Ronit‘ 19(>()) 

34 gSun ’bum, vol ka/2 Voir T Tillkmans, Peusons of Aut liority (Stutt- 
gart 1993) 

3^ Comparer I’epithete tathdvddi(n) applupie au 'I'athilgata V’oir par ex- 
ample le Pasadikasutta (Dlghanikaya 111/135,7 18) yam kho .. sadrnakassa 
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pramana peut en effet avoir le sens de «mesure, etalon, critere, norme», 
voire de «connaissance (immediate et fiable)». 

Ce terme paramasakstbhuta ne manque pas de rappeler a son tour 
les expressions pratyaksadharman - que Sivaramendra Sarasvatl, le 
commentateur deja cite du Mahabhasyapradipa, a d’ailleurs evoquee 
dans son explication du terme pramanahhuta (voir ci-dessus §4.5) -- et 
sdksatkrtadharman . 

9 . 1 . Le mot sdksdtkrtadharman «ayant directement constate le(s) dhar- 
ma(s)»'^^ se trouve dans Nyayabhasya I 1,7, passage tres interessant ou 
il a ete applique a Vapta, c’est-4-dire a la personne liable parce que 
experte. Et dans Nyayabhasya II 1,68 le substantif saksatkrtadhar- 
matd, qui denote la qualite caracterisant les dpta, definit — en associa- 
tion (comme d’ailleurs dans Pramanasamuccaya I 1) avec la compas- 
sion pour les etres (bhutadayd) et le desir de faire connaitre les choses 
telles qu’elles sont {yathdhhutdrthacikhydpayisd) — le prdmdnya «quali- 
te de pramdna^, 

Dans ce dernier passage les personnes dignes de confiance (dpta) 
aussi bien que Tinstruction liable {dptopadesaY^ sont qualifies de pra- 
mdna. Et prdmdnya s’attachant aux Vedas decoule dupramanya des 
dpta^, qui results a son tour de la sdksdtkrtadharmatd, de la bhutadayd 
et de la yathdbhutdrthacikhydpayisd qui caract4risent les dpta. On peut 


lokassa . dittham sutam mutam vinndtam pattani pariyesitam anuvicaritam 
manasd sahhani tathdgatena abhisambuddham | tasmd tathdgato t% vuccati \ yan 
ca . . rattim tathdgato anuttaram sammdsambodhim ahhisamhujjhati yan ca rat- 
tim anupddisesdya nibhdnadhdtuya parinibbayati yam etasmim antare bhdsati 
lapati mddisati sabham tarn tatheva hoti no annathd | tasmd tathdgato ti vuccati 
I yathdvddi . tathdgato tathdkdri yathdkdrf tathavddi | iti yathdvddi tathdkdrl 
yathdkdri tathavadi tasmd tathdgato ti vuccati | ; cf. 11/224, 3sqq = 229,25sqq. 
{yathdvddi kho pana so bhagavd tathdkdri yathdkdri tathdvddi . Suttanipata 
357 et Theragatha 1277 

II serait a la ngueur possible aussi de traduire sdksdtkrtadharman par 
«ayant pour qualite /nature la constation directe» {sdksdtkrta = sdksdtkdra), 
mais cette possibilite grammaticale ne semble pas avoir ete retenue par Texe- 
gese mdienne Ainsi, dans son NySyavarttika II 1,68 Uddyotakara ecrit: sdk- 
sdtkrtadharmatd yam te paddrtham upadisanti sa taih sdksdtkrto bhavatiti, et 
Vacaspatimisra explique (NyayavarttikatatparyatlkS I 1,7) sudrdhena pra- 
mdnendvadhdritdh sdksdtkrta dharmdh paddrthdh\ II 1 ,68, le meme auteur ecrit 
pratyaksikrtaheyopadeyata Voir aussi ci-dessous, n 39 et cf. I’expression sdk- 
sdtkrtatattva «ayant constate la realite» dans la Vrtti de Manorathanandin ad 
Pramanavarttika, Chapitre de la Pramanasiddhi, k 147 

37 Sur V aptopadesa dans le Nyaya, voir Oberhammer-35 49sqq — Remar- 
quons que selon Uddyotakara, Nyayavarttika I 1,7 (p. 174,6), le compose 
aptopadesa peut s’lnterpreter comme un karmadhdraya («rinstruction qui est 
flable» [dptas cdsdv upadesas ca]), et non comme un tatpurusa («rinstruction 
de la personne digne de confiance» [dptasyopadesah]) , suivant certains (les 
Mlmamsakas, qui soutiennent que le Veda et sans auteur, apauruseya) 
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sans doute parler de la primaute de Vdpta dans le Nyaya, tandis que 
dans la Mimamsa c’est la sruti qui est primordiale et que dans le 
bouddhisme c’est le dharma qui occupe la premiere place. 

9 . 2 . L'epithete saksatkrtadha,rman se trouve rattaehee aux Rsis dans 
un texte sensiblement plus ancien, le Nirukta (I 20): saksatkrtadhar- 
maim rsayo hahhuvus te "varehhyo 'saksatkrtadharniahhya upadesena 
mantrdn samprOduh «Les Voyants constataient directement le(s) dhar- 
ma(s). Par Tinstruction, ils ont transmis les formules vediques 
aux [successeurs] inferieurs, qui ne constataient pas directement le(s) 
dkarma(s)»^^. 

10 . Un equivalent de saksatkrtadharman est I’expression pratyaksa- 
dharman «pour qui le(s) dharma{s) est (sont) directement fiercepti- 
bles>r^^. Dans le Paspasahnika du Mahabhasya (1/11,1 If.), cette epi- 
thete qualifie les Rsis dits yarvanas et tarvanas, (jui «connaissent le 
superieur et rinferieur», «savent ce qui est a savoir» et «comprennent les 
choses telles qu’elles sont»*^*’. Ce signalement des Rsis est comme Teeho 
de leur description dans le Nirukta (ei-dessus §9.2). Quant a Tex- 
pression (adhigata)ydthdtathya, elle rappelle yaihdhhutdrtha(cikhydpa- 
yisd) dans le Nyayabhasya (ci-dessus §9.1). 

11 . Or, la troisieme sorte de pramdna - le purnsa ou pud gala - men- 
tionn6e plus haut (§7) est a premiere vue en <*<>nflit avec le principe 
selon lequel le pramdna est connaissan<*e i^jndrai), et avec* la theorie 
selon laquelle il n’en existe que deux formes, le pratyakm et Varnmidna 
Tributaire en derniere analyse de la notion du Bhagavant comme 
pramdnahhuta qu’on trouve dans le Pramanasamuccaya dc^ Dignaga, 
et developpee ensuite par Dharmaklrti dans chap it re d(‘ son Pra- 
manavarttika consacree a la Pramanasidcihi, cettcj theorie semble bien 
se fonder sur la notion speciale du purum. en tant cpic^ (nioyen de la) 
connaissance correcte. 


Dans son commentaire, DurgScarya exphcpie mksdtkrtadharman foin- 
me suit* sdksdtkrto yair dharmah sdksdd drstah prtiiioiAistena fapam ta im.e 
sdksdtkrtadharmanah 

A la rigueur, comme dans le cas deja releve (n 30) de m k\sdt krtadh-a rntan, 
il serait possible aussi de traduire pratyaksadharfnari |)ar «ayant, pour cjjualite/ 
nature la perception directe». Mats cette derni<u*e interpretation, possible au 
point de vue grammatical, ne semble pas avoir c^te retenia^ par I’exegese iiidi- 
enne. Dans son commentaire du Paspasd.hnika du Malulhhftsya, Bhartrhan 
ecrit (ed J. Bronkhorst, p 31,25) ye pratyakisadharindnah lokadharmd ye 
paroksd lokasya te pratyaksds tesdm. 8elon le MahabhAsyapradTpa de Kaiyata 
(ad locum) il faut comprendre* pratyaksadharmdna tti yogajapratyakse na ,sar- 
vary viditavantah 

yarvdnas tarvano ndma rsayo bahkuvuh pratyaksadharyndnah pardpa- 
rajnd viditaveditavya adhigataydthdtathydh 
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En ce qui concerne la relation entre la notion de Bhagavant comme 
pramdnahhuta et celle du tshad mah skyes bu = "^pranfidruapurusa, elle a 
ete exposee de maniere detaillee par exemple dans le Thar lam gsal 
byed de rGyal tshab Dar ma rin chen (1364-1432)^^ 

12 . 1 . Pour ce qui est des notions exprimees par adhigatayathatathya 
dans le Mahabhasya (ci-dessus §10) et par yathdhhutdrthacikhydpayisd 
dans le Nyayabhasya (ci-dessus §9.1), on peut rapprocher Tidee ex- 
primee par tathdgata, le terme bien connu employe pour designer le 
buddha. 

Le mot tathdgata a toutefois ete expiique de di verses manieres par la 
tradition bouddhique, les etymologies les plus courantes etant celle qui 
analyse le mot comme taihd 4- {d)gata de gam «aller, comprendre» et celle 
qui Tanalyse comme tathd + gad «parler»'‘^. Et Tetymologie exacte du 
terme bouddhique tathagata (tib. de bzin gsegs pa) - qui peut d’ailleurs 
designer aussi un etre ou une personne (comme dans le&avydkrtavastus, 
auquel cas il peut etre traduit en tibetain par de bzin 'ons pa) - n’a pas 
et6 eclaircie jusqu’ici d’une maniere entierement satisfaisante. Mais il 
reste que, dans la litterature du bouddhisme, le terme tathdgata a ete 
usuellement analyse comme un mot dont le premier Element est tire de 
rindeclinable tathd «ainsi», et qu’on Ta tres souvent compris comme 
connotant la comprehension de la realite exactement telle qu’elle est. 

12 . 2 . Il existe ainsi un parallelisme semantique int^ressant entre tathd- 
gata comme designation du 8age Eveille ou buddha - et dont le premier 
element serait tire de tathd «ainsi», comme on vient de le re lever — et 
addhati, mot vedique designant le sage qui serait tire de la particule 
addhd «ainsi, vraiment» (forme sur le pronom demonstratif *ad 

12.3. Relevons enfin dans ce contexte le terme tddi(n) «tel», mot egale- 
ment forme sur un pronom demonstratif et qui peut servir lui aussi a 
designer le buddha En Sanskrit bouddhique, tddi(n) est represente par 
tdyin, vocable qui a ete ensuite interprete comme signifiant «protec- 
teur», et qui se retrouve a cdt6 de sugata et de pramdnabhuta dans la 
stance liminaire du Pramanasamuccaya citee plus haut.*^*^ 

Thar lam gsal byed, chapitre sur la Pramanasiddhi, f. (126b sqq.) 
134a, sous la rubnque du yons good «determination positive» Voir aussi le 
traite de A lag sa Nag dban bstan dar cite plus haut, §7 2. 

Cf la citation du Pasadikasuttanta plus haut, p 412f n 35. 

L. Rknoit, Grammaire de la langue v^dique (Pans 1952), p. 329 Mais 
voir O. iSzKMERi^NYi, Die Sprache 12 (1966), p. 202—205, et M Mayrhofkr, 
Etymologisches Worterbuch des Altindoanschen I (Heidelberg [1986— ] 1992), 
p. 64 (avec bibliographie), qui ont propose une autre analyse de la particule 

Voir D Skyfort Rukoo, Vedique addhd et quelques paralleles a tathd- 
gata JA 1955, p. 163-170 

Les mots tddi(n) et tdyin (= tib skyoh pa, cf PaninTya Dhatupatha I 
518 tdyR aamtd 7 iapdlanayoh, et sGra sbyor bam po gnis pa, ed M Ishikavva 
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13. Les 6pithetes5^^^a/a et tayin se rapportent en somme a deux aspects 
du Bhagavant, qualifie aussi de pramanahhuta, dans la theorie boud- 
dhologique que Dignaga a esquissee dans Pramanasamuccaya I 1 . Ces 
epithetes ont des attaches semantiques (et sans doute etymologiques 
aussi) avec les mots tathagata, tathavadi{n) et tadi{n)l tayin qui peuvent 
servir a designer le huddha, Et il existe encore d’autres liens seman- 
tiques (et eventuellement etymologiques) avec des expressions carac- 
terisant le Rsi et le Connaisseur supreme telles que addhati, pratyak- 
sadharman, saksatkrtadharman et adhigatayathdtathya, qui se rencon- 
trent dans le Veda, le Nirukta de Yaska, le Mahabhasya de Patahjali, 
le Nyayabhasya de Paksilasvamin (VatsySyana), etc. Quant k la 
connexion entre les notions de saksatkrtaj^kara, de pratyaksa et de 
pramana^ elle est evidente. 

14. L’existence de ce faisceau de termes et de notions epistemologiques 
et gnoseologiques semble bien demontrer que, en tant que rattachee au 
Buddha-Bhagavant, la notion de pramana s’interprete le plus adequa- 
tement si on rend ce dernier terme par «(moyen de) connaissance cor- 
recte/exacte». 

Le sens d’autorit6 n’est ici qu’une valeur accessoire liee a la con- 
naissance-critere, notion qui se definit essentiellement chez Dharma- 
klrti par les etalons de Tefficacite cognitive (cf. arthakriydmmartha) et 
de la congruit^ (cf. avisamvddaka, etc. = tib. mi ha, c’est-4-dire la 

qualite d’etre non-annulable, veridique et, partant, fiable)*^’*. Dans un 
contexte ou il s’agit en premier lieu de la connaissance, et plus precise- 
ment de la Gnose immediate et supreme, qui caracterise la bouddhat6, 
la notion d’autorite ne saurait etre entierement a sa place; elle n’inter- 
vient que de maniere accessoire en tant qu’elle peut decouler de la 
notion d'une connaissance-critere. Autrement dit, si le Buddha- 
Bhagavant, ou rAcarya, figure bien comme une autorite, (*’est parce 
que la connaissance qu’il a de la realite est exa<*te, «(iroite». Gonsiderer 
ce sens secondaire comme la valeur premiere du terme efiistemologKjue 
et gnoseologique pramdmi, notamment <lans le cas d(^ Tepithtde pra- 


[Tokyo 1990], p, 12), et parfois aussi UidisajtddrnlUidrmiJca) , sont cpithHes 
du sage, et du tathdgata = buddha, un lien entre le Uidtri (et le miga) (‘t tath<atta 
etant atteste dans Suttanipata 520 et 522 Voir R O Frank k, Dlghanikaya 
(Gottingen 1913), p 88n. 2; P V. Bapat, Tayin, Tayi, Tftdi, dans B (- Law 
(ed ), D R. Bhandarkar Volume (Calcutta 1940), p. 249 258, H. Ltn)KHs, 
Beobachtungen tiber die Sprache des buddhistisehen Urkanons (Berlin 1954), 
p. 92sqq.; F Edgerton, BHSD, p 251sq ; G Roth, ‘A Saint like That’ and ‘A 
Saviour’ in Prakrit, Pali, Sanskrit and Tibetan Literature, dans Shri Maha- 
vira Jaina Vidyalaya Golden Jubilee Volume 1 (Bombay 1908), p 46 62 
(= Indian Studies. Delhi 1986, p. 91-107) 

Voir Pramanavarttika, chapitre sur la Pramtl-nasiddhi, k 1 
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mamibhuta attachee par Dignaga et ses successeurs au Bhagavant, 
c’est courir le risque de rendre triviale une notion qui a revetu une si 
grande importance pour TEcole bouddhique du Pramana et qu’on 
retrouve jusque dans TEcole du Madhyamaka chez Candrakirti. 

Par ailleurs, pour pramana, la traduction «connaissance correcte/ 
exacte», ou encore «connaissance droite», parait philosophiquement 
preferable a «connaissance valable/valide» (anglais «valid knowledge» 
et allemand «gultige Erkenntnis») . En effet, la notion de pramaiui 
embrasse a la fois la perception directe {pratyaksa) portant sur le 
svalaksana et Tinference-pour-soi (svdrthdnumana) portant sur le sd- 
rndnyalahsaria, En revanche, en philosophie la notion de validite con- 
cerne un processus de raisonnement ou un argument, a la difference des 
connaissances resultantes que sont le pratyaksa et le svdrthdnumdna. 
Et elle est done applicable a T inference -pour- autrui {pardrthdnumdna) , 
au «syllogisme» qui sert a prouver une proposition au benefice d’un 
autre. C’est en definitive ce processus de raisonnement ou d’argument 
qui peut etre qualifie de «valide» au sens strictement philosophique de 
ce terme'*’^. 

Enfin, ainsi qu’on I’a vu, le terme de pramdnahhuta comme 6pithete 
du Buddha-Bhagavant peut eventuellement §tre pris dans le sens de 
«comme la connaissance correcte /exacte», conform6ment k la valeur de 
similitude attribute 4 I’element final %hilta dans le Nirukta, dans des 
commentaires du Mahabhasya a partir de Bhartrhari, et jusque dans 
quelques sources de I’Ecole bouddhique du Pramana. Cette interpreta- 
tion leverait la difflculte deja notee qui reside dans le fait que, selon 
I’Ecole de Dignaga et de DharmakTrti, le pramana est a proprement 
parler connaissance et qu’il n’en existe que les deux formes de prat- 
yaksa et d'anumdna. Alternativement, afin de rendre compte de I’ex- 
tension du sens de pramana pour embrasser un purusa'^^, il serait sans 
doute possible de comprendre que le Buddha-Bhagavant «est (devenu) 
connaissance correcte/exacte» en invoquant un sens elargi (et somme 
toute figure) de pramdim, et en excipant de la notion in statu nascendi 


Voir A. La LANDS, Vocabulaire technique et critique de la philosophic, 
s vv «valide» («les modes valides du syllogisme») et «valable» («B. Au sens 
absolu, se dit L’ D’un raisonnement ou d’un exemple ayant une valeur 
demonstrative [ ] 2 ^ D’un acte juridique ou administratif apte a produire 

I’effet auquel il est destine ») II est vrai que, sous sa rubrique A, Lalande a 
admis, comme sens 2'*, «une pensee, con 9 ue d’abord par un esprit, mais qui est 
consideree comme devant etre admise aussi par d’autres sujets». Pour illustrer 
la «connaissance valable pour d’autres», cependant, Lalande ne cite pas un 
texte strictement philosophique, mais Lanson, L’histoire litteraire, dans De la 
methode dans les sciences Voir aussi I’Encyclopedie philosophique universelle 
II, s v «validite» ~ En philosophic, on pourrait sans doute parler de connais- 
sances validees, c’est-d-dire assur^es ou etablies par des entires 
48 Voir ci-dessus, §7 et 11. 
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du ^pramanapurusa = tshad mai skyes hu qui devait etre explicitee 
surtout au Tibet. 

15. En resume, Vepithhtepramariahhuta, qui a fourni le point de depart 
pour la presente etude, peut s'appliquer soit a un buddha-hhagavant 
(Lalitavistara, Dignaga +) soit a un acarya (Mahabhasya de Patanjali 
+). Le *pramanabhutapurusa dans le Madhyamakavatarabliasya de 
Candraklrti est aussi un maitre. paramasdksibhuta se refere dans le 
Lalitavistara au buddha-bhagavant, tandis que sdk^dtkrtadh^irman dans 
le Nirukta et le Nyayabhasya et pratyaksadharman dans le Maha- 
bhasya se rapportent a des sages, rsi ou apta. Par ailleurs, le Bhaga- 
vant en tant que pramdna a ete qualifie de pratyaksarupa par Prajna- 
karagupta**^, De plus, alors que tathagata est un terme eanonique tres 
ancien designant le huddha, dans le Mahabhasya de Patanjali Texpres- 
sion adhigataydthdtathya se rapporte a des Ksis. Quant a addhdti ~ mot 
appartenant au meme champ semantique que tathagata suivant une 
des explications courantes de chacune de ees deux expressions il 
designe le sage dans le Rgveda. Une autre epithete du tathagata, tatha- 
vadin «qui parle ainsi», a des attaches s^mantiques avec la notion de la 
yathdbhUtdrihacikhydpayisd, le desir intense de communiquer la realite 
qui caract^rise Vdpta dans le Nyayabhasya. Entre tons ces termes qui 
concernent le Connaisseur supreme, il existe done des parallelismes 
s6mantiques, et 6ventuellement des liens Mymologi(|ues, <jui meritent 
Pattention de Thistorien des religions et de la philoso|:)hie. 

Il convient enfin de relever une distinction interessante dans cette 
serie de mots, En effet, alors que la notion de pramdna embrasse 
Vanumdna aussi bien que le pratyaksa (et, en dehors de I’Ecole boud- 
dhiste du Pramtoa, eventuellement d’autres moyens de connaissance 
exacte), les autres expressions en cjuestion ici ne con<*ernent <pie la 
seule connaissance directs et immediate, le pratyaksa Si lege re soit- 
elle, au point de vue de Tepistemologie cette distiiu*ti<>n niiu’ite d’Hre 
notee. Soulignons aussi que si chez Dignaga I’epithete se 
refere au Bhagavant = Buddha tandis cjue (*hez Patanjali, et plus tard 
chez Candraklrti, elle concerne un Acarya, la notion dt^signee par cette 
epithete est un precurseur de tshad ma,'i skyes hu = "^pranidnapurusa. 

Ainsi, dans des sources indiennes a partir du RgvcMla, nous consta- 
tons Pexistence de tout un reseau de notions <|ui s<» rapportent au 
Voyant et au Connaisseur supreme. Dans les notions de la connais- 
sance de la realite qui se rencontrent dans ces sources, Tidet^ du direct, 
de Pimmediatete, ainsi que celle de P«ainsite», du «tel <|uel», <|ui carac- 
terisent la veritable comprehension de la realite transcemlante, oc(*u- 


PramanavarttikalarnkS-ra sur le PramanavS-rttika, (Uuq)it re sur la Pra- 
manasiddhi, k. 7a (ed R. SAnkrtyAvana, p. 32 , 5 ) 
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pent une place de premier plan. Quant au pratyaksa{pramdna) en 
epistemologie, il a des attaches tres interessantes avec la notion gno- 
seologique du Connaisseur supreme dont la earacteristique est precise- 
ment d’etre pratyaksadharman, sdksdtkrtadharman et pratyaksarupa, 

Cette esquisse de certains aspects des notions indiennes de la constata- 
tion directe ou «voyance» et de la connaissance immediate, ainsi que de 
refficacite et de la fiabilite de la connaissance exacte ou «normale», est 
dediee a M. Gerhard Oberhammer qui, par de nombreux travaux, a 
tant contribue a I’etude de ces idees qui revetent une si grande im- 
portance pour la religion et la philosophie de Tlnde. Relevons surtout 
les deux colloques qu’il a organises sur les themes de la revelation 
(«Offenbarung, geistige Realitat des Menschen» [Vienne 1974]) et de 
I’experience de la transcendance («Transzendenzerfahrung, Vollzugs- 
horizont des Heils» [1978]), ainsi que I’apport a Teclaircissement de ces 
notions qu’on trouvera dans les pages de son travail monumental 
actuellement en cours: «Terminologie der fruhen philosophischen Scho- 
lastik in Indien»''"'^*. 


Obkrhammkr-10 




THE CONCEPT OF ADHVANm ^AIVASIDDHANTA 


By Pierre-Sylvain Filliozat, Paris 


Sources^ 

adhvan is a philosophical concept closely connected to what may be 
considered as the main rite of Saiva religion, i. e. dfksa, an elaborated 
rite of liberation of the soul from worldly bondage. Because of its basic 
character in the doctrine it deserves a detailed and lengthy treatment. 
This is regularly found in the extant Sanskrit literature of iSaivasid- 
dhanta, which comprises: 

(1) 28 basic Tantras or Saivagamas, 207 Up^gamas, all considered as 
taught by Siva and delivered to men through a succession of super- 
natural souls, and 

(2) 18 Paddhatis, 8 Prakaranas and numerous commentaries, tracts, 
Stotras etc. authored by historical figures belonging to different parts 
of India, from Kasmlr to Tamilnadu and to a period going from the 
9th to the 12th century, from Sadyojyoti to Aghorasiva. 

The religion and philosophy contained in this literature is to be dis- 
tinguished from the Tamil ^aivasiddhanta which has more emphasis 
on philosophy and represents a further development of this line of 
thought. 

adhvan is a matter dealt with in a separate chapter in the Vidya- 
pada of an Agama^ or incidentally in a chapter dealing with another 


^ This paper is based on the consultation of the following published texts 
Ajitagama, ed N R BHAn\ 3 vols [Publications de ITnstitut Fran 9 ais 
d’Indologie 24,1-3]. Pondicherry 1964-1991 - Mrgendragama. Vidyapada 
and Yogapada with the commentaries of Bhatta Narayana Kantha and Agho- 
rarivacarya [Sivagamasiddhantaparipalanasamgha 12]. Devakottai 1928; 
Kriyapada and CaryapSda with the commentary of Bhatta Narayana Kantha, 
ed N R Bhatt [PIFI 23] Pondicherry 1962 and tr. H. Brunner-Lachaux 
[PIFI 69] Pondicherry 1985 - Rauravagama, ed N.R Bhatt 3 vols. [PIFI 
18,1-3] Pondicherry 1961-1988 - Romasambhupaddhati, ed & tr H Brun- 
ner-Lachaux 3 vols. [PIFI 25,1-3] Pondicherry 1963-1977 - Svayambhu- 
vagama. Le Tantra de Svayambhu VidySpada avec le commentaire de Sad- 
yojyoti Edition et traduction par P.-S Filliozat [Hautes fitudes Onentales 
27] Pans 1991 

^ For example m Rauravagama, Vidyapada, Patala IV, or Mrgendra- 
gama, Vidyapada, Prakarana XIII. 
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subject with which it is related, generally in connection with diksa^. 
Thus the consultation of sources indicates already one important 
point, i. e. the close connection of adhvan with the rite of dlksa. 

The difference between Vidya- and Kriyapada is not exactly the dif- 
ference between matters of knowledge and matters of action, doctrine 
and techniques, philosophy and practice. A few subjects, the knowl- 
edge of which is supposed necessary to conduct rituals are generally 
concentrated in the Vidyapada; the Kriyapada is the direct descrip- 
tion of rites. Thus, for example, in the Kriyapada it is told that during 
diksa the guru has to meditate on the six adhvans in the body of the 
disciple symbolised by a string. The guru can perform this meditation, 
if he has knowledge of this subject. He accjuires this knc)wiedge from 
the contents of the Vidyapada. It appears also that some pure philo- 
sophical matter is given sometimes only in the Kriyapada, because it 
describes the rite itself. For example, as we will see below, the abstract 
structure of the rite of diksa, with definitions of the concept, is found 
only in the Kriyapada of the Mrgendragama, whereas the Vidyapada 
of the same Agama contains only the plain enumeration of the com- 
ponents of the adhvan^. 


Thk Word adhvan 

The common meaning of the word adhvan is path, roa<r (marga). 
In popular etymology it is derived from the root ad 'to eat’ with the 
replacement of d by dh, the suffix kvanip’^ and the explanation, atti 
halam pathikdnam ‘it eats the strength of travellers’. It has also rare 
meanings such as ‘time’, but the (common sens(‘ of path' is ndained in 
the context of J^aivism as shown by Svayanibhuvagania 1 1 1 7a. adhva 
yatavyamargah ‘A path is a road to a destination’ and Sadyo jyotr"* who 
defines it (ad III 11): yatra pddavihxi,ran(lkh yam karma kramvna drstani 
so 'dhva loke prasiddhah 'that in which the action <*alled “walking” is 
seen with a sequence, is well known as a fiath in the world’ But how 
does this common notion become applicable in the contt^xt of dlksai 
Sadyojyoti gives a lengthy explanation which can be more (^asily 
understood, when the nature of diksd has becm taken into considera- 
tion. 


E.g Rauravagama, Kriyapada, Patala XbVIII, Mrgendragama, Kn- 
yapada, Patala VIII, and Somasambupacldhati, NirvilnadTksavidhi 
^ Cf bJjjvaladatta ad UnadisQtra IV 1 ir> 

5 Sadyojyotus known to Sormlnanda (sc'c below p 431 n If)) and Utpa- 
ladeva Therefore he is anterior to the 9th century A I> Nothing definite is 
known about the place where he lived. 
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Moksa and DtksA 

According to Sanskrit Saivasiddhanta literature the soul is an 
eternal entity possessed of cit^ which is defined as the power of univer- 
sal knowledge and action {sarvarthadrJckriya). This power is obstructed 
by three bonds: 

(1) a unique, eternal entity called mala^ which suppresses the soul’s 
powers by covering or obstructing them, and whose relation with the 
soul has no beginning, 

(2) matter which is conceived as twofold, the impure may a and the 
pure hindu, and 

(3) karman which is threefold, samcita, prdrahdha and dgamin. 

Once this triple bondage is removed, the soul has its innate capacity of 
universal knowledge and action restored, and is similar to Siva in that 
respect. This is the state of liberation, commonly designated in Sai- 
vasiddhanta by the words nirvcLuia and moksa. 

The word nirvdi/m is especially used as an epithet of the word 
diksd. This indicates the nature of this ritual, nirvdnadtksa is funda- 
mentally a rite of liberation. An oft-repeated statement is that it is a 
physical action. The bonds are material. They can be suppressed, 
extracted only by an action. This is compared to the action of a 
physician who extracts a cataract. The disease called pdtala is de- 
scribed as a ‘veil’ which obstructs sight. The physician has to act with 
an instrument to remove this hindrance and restore sight. His knowl- 
edge will not do it. In the same way a soul is liberated only through 
the action of another being who acts physically upon the material 
bondage. This action is the rite of nirvdnadtksd. The agent is Siva 
himself, or the guru who is considered as the seat of 6iva. There is 
a necessary prerequisite for the operation: Like the cataract, the major 
bond called mala must be ripe. Ripeness or maturation (pdka) is 
obtained by the soul through being engaged in samsdra, rolling in 
recurrent births according to the law of karman, inside the e volutes of 
mdyd This condition is regulated by Siva himself. He is told to have 
a special power and action of tirobhdva ‘covering’ or nirodha ‘obstruct- 
ing’ the soul. Siva himself maintains the soul in bondage, and this is 
considered as a kind of grace, since it produces the ripening of mala. 
When mala is ripe, Siva leaves his nirodhasakti for his anugrahasakti\ 
he extends his grace to the soul. This is considered as a sudden 
revolution of the condition of the soul, and it is expressed by the 
image of a ‘fall of [grace-) power’ (saktipdta). The fall of grace sup- 
presses the relation of mala with the soul. Then the soul gets an ardent 
desire to reach the supreme goal of liberation, renounces the world, 
and spontaneously searches for a guru who will perform diksa, i. e. the 
final cutting of material bonds. 
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Svalyambhuvagama I 16-19 describes the process in that particular 
sequence: 

sivecchayd purdnantd saivl saivdrthaddyikd / 
sa Mtir apataty adya pumso janmany apascime //16// 
tannipatat ksaraty asya malam samsarakaranam / 
ks% 7 ie tasmin yiydsd sydt param nihsreyasam prati H 11 H 
sa desikam anuprdpya diksavicchinnabandhanah / 
praydti sivasdyujya'in nirmalo niranuplavah //18// 
anena kramayogena pardrn kevalatdni gatah / 
anadyasuddMsunyatvat prdpTioti na hhavdntaram //19// 

‘By Siva’s desire, before dtksd, the infinite prime Sakti who resides in 
Siva and gives Sivaness, comes to the soul in its last birth. 

‘By the advent of this Sakti, the mala of that soul, [which isj the cause 
of transmigration, flows away. When it has disappeared, there may be 
a desire to go towards the supreme, highest good. 

‘This soul, having approached a teacher, having its bonds cut by dlksa, 
obtains equality with Siva; it is without mala, without trailing behind 
objects. 

‘The soul which by this process has gone to the superior liberation, 
because it is devoid of the beginningless mala, does not obtain any new 
existence.’ 

The sequence is very clear in this text. A different secjuence, plac- 
ing the fall of grace at the end of d%ksd, seems to be implied by other 
texts; but Svayambhuvagama’s description seems the most appro- 
priate to the nature of diksd. This rite is the cutting of bonds. There are 
three bonds: mala, karman and mdyd. mala is disposed of by its matu- 
ration and the fall of grace. The rite of diksd, as we shall see, is 
concerned mainly with the elimination of karman and mdyd. It is true 
that dtksd is defined as the removal of the three bonds, and that it is 
told that it has also the removal of mala as one of its effects. But we 
remark that this effect is mentioned just as a final consequence of the 
removal of karman and mdyd, that all the elaborate proc^esses bear 
upon these two, and that there is no special action directed towards 
mala exclusively. The reason of this is that mala is connected to the 
soul by the mere mrodhasakti of 6iva. This connection is suppressed by 
&va’s shift to anugrahasakti . There is no other specific cause or cir- 
cumstance to suppress in order to eliminate mala Moreover mala is 
defined as a unique eternal entity, connected to many souls through its 
ma,nif old sakti of binding. Its elimination in the course of the liberation 
of a given soul consists in putting a stop to that particular sakti with 
which it was obscuring the soul. This is a single action, the agent of 
which is considered to be j^iva. There is no need of any additional 
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procedural rite to complete the elimination. On the contrary, karman 
and mdyd are complex entities: karmans are manifold and are to be 
experienced in and through the components of matter; mdyd is also a 
single eternal entity, but subject to transformation in manifold evolu- 
tes, and karmans are closely connected to these e volutes of mdyd. The 
removal of manifold entities has to be done with manifold actions. 
d%ksd is the total number of the individual actions bearing upon these 
multiple bonds. 


The Struotitre of Diksa 

Thus diksd is theoretically defined as the removal of the three 
bonds, but practically deals only with mdyd and karvrmn. Its definition 
and general structure are very clearly presented in Mrgendragama, 
KriyapMa VIII 86ff., a passage for which we possess the illuminating 
commentary of Bhatta N arayana Kantha*^: 

diksd suddhir asuddhasya tad angdni samdsatah / 
samyogabhogavislesa'protkse'pdh saparicchaddh I j 86/1 
samagrair kdrakair yogah samyogo *ngdni tasya ca / 
saktisthdpanam ddhdnam janma hhoktum ca yogyatd // 87 // 
sthdpanam ndma sdmnidhyam ddhdnam dehaniskrtih / 
janma hhogdvanisleso vayahkdlddi yogyatd //88// 

‘DTksa is the purification of the impure. Its parts are briefly: union, 
experience, separation, upliftment with their environment. 

‘The union is uniting [the soul with the bonds] through all the parts of 
this action, and its parts are: installation of [Siva’s] Sakti, conception, 
birth, aptitude to experience. 

‘The installation is making [Siva’s Sakti] present. Conception is the 
production of a body [in the womb of Siva’s Sakti]. Birth is the union 
with places of experience. The aptitude is the length of life, the time, 
etc.’ 

diksd appears thus as the enactment of the consummation of kar- 
man in the midst of mdyd. Practically the guru ties a string (sutra) to 
the tuft of hair {sikhd) of the disciple. The soul of the disciple, his 
karman, the totality of mdyd (with its pure extension called hindu) 
have been placed ceremonially on the string, mdyd is placed by parts 
on the string and in several manners This is the basis of the concept of 
the six adhvan^ 


He must have lived in KasmTr some time in a period going from the end 
of the 9th century to the beginning of the 12th century A D , as he knows 
Utpaladeva and is known to Aghorasiva. 
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In normal life the disciple experiences the effect of one individual 
karman in a particular place and time of the world In the ritual of 
diksa his soul is united with the totality of karman and maya, so that 
the full experience of their totality can be achieved by one operation. 
A particular life in samsara is the consequence of a given karman; it 
consists of being conceived in a mother’s womb, taking birth in a 
particular species, in a particular world, at a particular time, and 
being subject to a particular type of experience during a particular 
lapse of time'^. All this is enacted in dTk.sa at a cosmic scale 
The conception is done in the womb of Siva’s Sakti The birth takes 
place in the whole of mdyd, or successively in its different parts as 
placed on the string. Experience is considered in the same way. All 
possible lives of a soul in different locations oi'mdyd are comprised and 
may become subject to one operation. 

Thus the first phase of diksa is to unite the disciple with all his 
possible births and the totality of mayd. Then comes the experience 
{bhoga) of his karman. Bhatta Ns.rayana Kantha says that bhoga has 
two poles, the moment of experience itself and the samskdra, tech- 
nically called laya, which follows that moment^. The complex of the 
experience and the realisation of its dormant effect are a phase of 
diksa, because the soul has to be purif1e<l of the whole (*omplex as well 
as of the mdyd-bindu which is its location. And diksa is a single opera- 
tion in which the concerned objects are taken togtdlier as a whole and 
dealt with in one and the same action. The Mrgendragama says^^ 

'prdgbhuktarujpatdcchdydrn gate 'rihe. 'yvuhhavaksane HH^H 
yatkinicitkdlasamskdro lay as ca vidhisilryaie / 
tarn bhogaksa na evdyarn ja nay a n p ravi I lyate //DO // 
sa bhogyakarmahetutvdd bhogdn na vyaiiricyate / 
so 'py angam niskrteh sa hi vusvddhih saniaddyikl jl\)\ // 

‘When the moment of experience with regard to an object has n^ached 
its aspect of being something previously exf)<n i(un*(Ml, 

‘there is a samskdra of indefinite duration, and it is call(‘d “dormant 
form” (laya) in the doctrine. The instant of exfxuicncc itself «‘xpires 
when engendering [the dormant form |. 

‘[This dormant form], because it is the cause of a miw a<*t to he 
experienced, does not differ from the exjierience Kxf)erienc(‘ and its 
dormant form are a part ofdiksd, because it is a yiurification blearing on 
the whole complex.’ 


7 Qjf Yogasutra II 13. sati mule iadoipako jdtydyutbhogdh 
« See his commentary on MrgendrS-gama, Kriyapa<ia VII I H9r<i 
^ Kriyapada VIII 89c-91 
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In these two initial phases of dtksd the objects from which the soul 
has to be purified have been collected. The next part of diksa is sepa- 
ration (viMesa) of the soul from these objects. The separation from the 
bonds is not the diksd by itself; it is only a part of it. The diksd 
culminates in the full manifestation of the universal powers of knowl- 
edge and action. By separation from the bonds the soul is redeemed. 
This redemption is called niskrti ‘total accomplishment’. It is the 
positive event of diksd. Separation removes the bonds, the veil hiding 
the universal powers, niskrti is the restoration of these powers. So 
vislesa comes here as a prerequisite and part of niskrti which is the 
ultimate goal: 

cidvartipdsasamghatasaktisarnrodhaniskrtim / 
vidhdya hhdsayed dhdma pdsavicchittivartmand jl 97 If 
sd pard niskrtih saktivyaktiniskarandd anoh / 
vidhdya purvam viMesam sa coktacchedayogyatd //98// 
drstd krtavibhdgasya rajjvddes chedayogyatd / 
na baddhyenavihhaktasya yogyam viMesanam tatah //99// 
tad ahgam niskrter asyd yato ’sdv uditangini 
‘After the accomplishment of the full blockage of the power of the 
group of bonds which affect the soul, through the cutting of the bonds, 
the light [of consciousness] will shine. 

‘This is the supreme accomplishment, because it accomplishes the 
manifestation of the soul’s powers, after having previously separated 
them. And this [vislesa] is the aptitude to be cut. 

‘Fitness to be cut is seen in a cord etc., when it has been separated from 
the object tied by it; cutting is not proper if the cord is not separated 
from that object. 

‘Therefore [separation] is a part of this accomplishment, and that’s 
why it has been told to have parts.’ 

The last part of diksd is called protksepa or utksepa, ‘upliftment’. It 
consists in the transportation of the purified soul into the body of the 
disciple. 

skandhdntaragatam dhyatvd sarirakaranojjhitam //1 16// 
prdnasaktyd samdddya prdgvat svahrdi vinyaset / 
sthitvd kim cin nirodhena. virecya granthisarngatam //1 17// 
prdgvad addya nadyaiva sisyadehe niyojayet /‘^ 

‘[The guru] meditates on the soul residing inside a section [of the 
string] as freed from body and organs, 

‘takes it with the power of his breath and places it in his own heart as 


Mrgendragama, ib 97-lOOb 
Ib 116c-118b 
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before. He waits a little, holding [his breath]; releasing it he unites it 
with [the entities situated in] the knots, 

‘takes hold of it as before and deposits it through the nadi in the body 
of the disciple.’ 


The Six Paths 


The consideration of diksd is necessary to understand the impor- 
tance of the six adhvans in Saiva religion. We have seen the cosmic 
dimension of the material on which the dlkf^a has to operate. To 
achieve this single operation a representation of the full cosmos has to 
be done. The concept of adhvan plays this role. An adhvan or path is a 
representation of mdyd-hindu. And it is necessary to make sure that 
nothing of it is left over, in order to ensure that the operation of diksd 
is complete and successful. Therefore the adhimn must cover the total- 
ity. 

Any reality can be considered under several aspects. There are several 
possible representations of maya-hindu. Accordingly several adhvan^ 
have been conceived. The efficiency of diksa is dependent upon the 
quality of these conceptions, diksd is successful if the adhvan is really 
pervasive. It is practicable if the aspect under which the adhvan is 
considered, is relevant to the rituals. 

This conception has certainly been the work of philosophers who 
were ritualists at the same time, and who built a powerful view of the 
cosmos taking into account the nei^essities of ritualistic a<‘tivity. They 
have considered the world under six aspects, which may he relevant to 
the peculiar Saiva rituals: 

( 1 ) kald - ‘parts’ of mdyd-bindu, 

(2) tattva — essences of the multiple transformations of oru' and the 
same eternal material cause, produced suci-tessivcly , the later from the 
previous, at the time of creation, 

(3) bhuvana ~ ‘worlds’ or residences of the different specdes of souls, 

(4) varna — ‘phonemes’ or elemental units of spee(*h, 

(5) mantra - conceived as souls having a body of spee<*h and a 
function, which is to bring God’s grace t<i the bound creatures, and 

( 6 ) vyomavydpimantra - a special mantra remarkable by its complex- 
ity and pervasiveness. 

It can be shown that each of these six asfiecd.s achieves a full coverage 
of mdyd-btndu, and their connection with the rituals is (*l(»ar. 

( 1 ) The pure form of mdyd, i. e. bindu, is dividend in five parts {kald) 
which form the following scale (from the lowest to the topmost)' 
nivrtti, pratisthd, vidyd, sdnti, sdntyatUa. They are related to sakfia or 
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powers of 6iva having definite functions. The concept of these func- 
tions, as defined by the Mrgendragama in the chapter on adhvan in its 
Vidyapada^^, illustrates well the hierarchy and the names of the kala^ 
in relation to the attainment of liberation: 

karoty unmllanam ydhhih saktihhir naratejasah / 
td nivrttyadisamjnanam hhuvandndm adhisvarah // 166 // 

'Those powers by which (Siva) does the opening of the light of [con- 
sciousness of] the soul, are the Lords of worlds called nivrtti, etc.’ 
Two important points appear here. The worlds which are transforma- 
tions of mdyd and hindu are grouped under five heads, which are the 
kalds, 1 . e. nivrtti, etc. Each group is ruled by a Lord who is a sakti of 
Siva. These five saktis have a common character, which is to contrib- 
ute to the awakening of the powers of knowledge and action of the 
souls, and thus to contribute to the attainment of their goal kalds are 
thus an appropriate base for the operation of diksd, as operating on 
one of them establishes a relation with the helping sakti. Their respec- 
tive functions are as follows*^: 

nivartayati hhutdni yaya sdsya nivartikd / 
nivrttir iti tatsthdnam tatreso 'pi nivrttimdn // 167 // 
mvrttasya gatir hhuyo yaya pracydvalaksand / 
nisidhyate pratisthd sd sthdnam tadvdms ca tatpatih // 168 // 
tyaktvdptagamyavisayarn yayd jndnam dadaty anoh / 
sd vidyd sthdnam apy asyd vidyesas ca tadtsvarah // 169 // 
sarvaduhkhaprasamanarri yaydsya kurute harah / 
sd sdntis tatpadam ceti tat kurvan so 'pi sdntimdn // 170 // 

'The [sakti] by which [Siva] checks the creation of elements and living 
species, is the checking power; the place where it occurs is called 
“checkf-pointj” {nivrtti), and the Lord [6iva considered] in this place is 
called “possessor of mvrtti" . 

'The [sakti of ^iva] by which the fall of the checked soul [into lower 
births] is suppressed is the “stabilizing power” {pratisthd); its location 
[is called “stabilization” {pratisthd)], and the Lord over it is “possessor 
of pratisthd". 

'The [Mkti] by which [Siva] gives the soul a knowledge the contents of 
which do not come from verbal testimony or inference (i. e. direct 
experience), is the “power giving direct experience” {vidyd); its loca- 
tion [is called “place of direct experience”], and the Lord over it is 
“Lord of vidyd" . 


Patala XIII (= Bhuvanadhvaprakarana) 166. 
Ib. 167-170 
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‘The [sakti] by which Hara achieves the pacification of all the suffer- 
ings of the soul is the “pacification" {sanU)\ its location is called “place 
of pacification", and the Lord who accomplishes it is “possessor of 

This passage of the Mrgendragama deals only with the above-men- 
tioned four kaldB. There is a fifth one, not described in this context but 
taken into consideration at the time of r/rAvsu. It is (*alled AantyatUa 
‘beyond sdnti'\ easily identifiable as the supreme Sakti of Siva, and 
the Mrgendragama itself qualifies it in the context of dTksd as hindu ... 
antasamsraya ‘having a residence at the top of 

Now, even though these five kalds are parts of hiridv they may be 
considered also as pervading 7ndyd, hindu or mahdmdyd pervades niaya 
in the sense that it is a material cause, a pure matter which is ubiqui- 
tous and present as well in the impure nidyd. The latter is also consid- 
ered as eternal and ubiquitous, so that both material causes coincide 
and co-adhere in all the evolutes, the difference between them being 
the purity of the first, the impurity of the latter. 

The hierarchy of the parts brings to mind the image of a path 
{adhvan); and hindu, in fact, is often calU^d the [)ure path [Auddhddh- 
van), mdyd being the impure path (asuddhadhvan) . The scheme of the 
five kalds of hindu is considered as applicable to the whole complex of 
mdyd and hindu. This appears clearly in the correspondence estab- 
lished between the kalda and different levels cut in the other adhvan^, 
tattva etc., as we shall see below. 

(2) The second adhvan represents the same comph^x divided by the 
stages of creation. C^reation (firsti) is conceiv^ed as the transformation of 
a material cause - hindu in a pure section of the adhvan, mdyd in the 
impure one -- into 36 essences {tattva), su<‘cessively produc<‘d, each 
issuing from the previous one. 

5 pure entities, i. e. Siva and Sakti at the level of sdnfyafltd kata, and 
saddsiva, isvara and suddhavidya at the level oi'Adnti : mdyd and its first 

6 evolutes {kdla, niyah, kald, vidyd, rdga, pvrusa) at tht‘ l(»v<*l of vidyn 
kald‘, the next 23 evolutes of mdyd from guna, to ap, wtdl -known from 
Sankhya sources, at the level of prattsthd: finally prihtvl alone at the 
level of nivrtti. 

This is a clear representation of the whok* mdyd-tn ndu <*onsi<hu*ed in 
the circumstance of creation {srsti). The same scab* is obtained in 
reverse order, when the complex is considerc^d in the* circumstance of 
resorption (sarnhara) of the evolutes into thmr original matrix. 

(3) The third adhvan represents it in its spatial strin ture, as <*omposed 
of 224 (or 214) worlds {hhuvana), which are the resi<len<*es of <hfferent 


14 


Kriyapada VI I 83ab 
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types of souls, from a variety of hells up to superior heavens. Their 
hierarchy has been fixed according to the quality and status of the 
souls for which they are constituted, the higher ones offering the 
highest enjoyments and felicity. They are designated by the name of a 
sovereign. They are also distributed in the five kalas, and in each kala 
in the different directions. 

(4) The fourth adhvan considers mdyd-hindu under its aspect of speech. 
Speech or nada is an evolute of bindu, or is even equated with it. The 
totality of speech is represented by the 50 phonemes (varna) of lan- 
guage The property of pervasiveness is achieved by the fact that the 
creation of the tattvas can be represented by the creation of the pho- 
nemes, and the hierarchy is established according to the order of 
creation 

(5) The fifth adhvan comprises the words {pada) of the vyomavydpi- 
mantra divided into 94 or 81 speech-units. This mantra consists of a 
long list of names of Siva in the dative case with invocatory words. Its 
designation is derived from the first name, vyomavydpine . 

(6) The sixth adhvan comprises the 11 samhitmnantras, i. e. the five 
hrahmamantra^, sadyojdta etc , and the six ahgama7itras, krdaya etc. 
mantra a are conceived as pure souls having the charge (adhikdra) to 
bring Siva’s grace to the souls. 6iva is considered as too pure to 
intervene in the impure world Therefore he delegates all his actions to 
souls of high rank. The souls called rnantras have a body made oi bindu 
and pervade the whole cosmos in the fulfilment of their function To 
consider them is a way to consider also the full mdyd-hindu complex. 


Path A(’<^oRi)iN(i to thk SvAyamkhuvAcjama and Sadyojyoti 

The image of a path illustrates the pervasiveness and hierarchy of 
these SIX sets of entities. On this concept the Svayambhuvagama has a 
remarkable jiassage in its chapter on Siva’s power of grace, on which a 
lucid commentary was written by Sadyojyoti, one of the oldest Agama 
commentators and Saivasiddhantins'*'*. It first raises an objection 
(III 7f ) 

adhvd ydtavyamdrgo 7/m ,sa ca patyur na vidyate / 
na ca ydtur gatih pum.so vibhutvarn aiiayor yatah Ifl jj 
vihhutve gati matt ram tu vhbhuld gatimativatah / 
na jdtu yujyale yamnad vantuto dhvd katas tayoh HS/j 


Sadyojyoti is rn<‘ntH)nt‘d in Soinananda's Sivadrsti, a work of the 9th 
century, and thcucfort^ must he anterior, cl above, p 422n. 5 
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‘A path is a road to a destination. But there is no such road to the 
Lord, and there is no motion of the soul aiming at this destination, 
because both are ubiquitous. 

‘Since, if there is ubiquitousness, the possession of motion is not at all 
proper, nor the ubiquitousness if there is possession of motion, how can 
there really be a path regarding these two?' 

The answer is (III Ilf.): 

diksaJcarma kramenoktam mdyaparinatau yatah / 
so 'dhvd jparirmtis iasmdd desdtisayavariinl // 1 1// 
pumhandhahhdvam dpayind kramasah patyur icchayd, j 
vyutkramendpaneydsau sivdya gamanam prati // 12// 

‘Because the rite of dlksa is described sequentially m the series of 
evolutes of mdyd, this series of evolutes is the jiath; it has a gradation 
in space. 

‘[As this series of transformations of mdyd\ has taken tht^ state of a 
bond of the soul, according to a given order, following the Lord’s 
desire, it is to be eliminated in the reverse order in view of the progress 
towards i^iva.’ 

The image of the path is bawsed on the c‘oncept of seiiuence Sad- 
yojyoti explains that it has necessarily a reference to mdyd, because it 
is mdyd alone which is subject to transformations an<l <‘an display 
a series of evolutes in a particular sequence. Th(‘ soul is t‘on(*erned with 
this sequence, because it has a relation of boun<l ami bond with mdyd. 
In that respect one is entitled to say that it follows a path at the time 
of the sequential removal of the bond during dTksd Its movcmient is 
the establishment or removal of its ndation with th(^ stMpK'niial en- 
tities. The Agama concludes (III 13 15). 

antarangatard sodhyd hahirangala,rdpi ca / 
hahirange 'panUe sydd antarangakriydkramah //13// 
evam adhvd sivasyokta udbandhukrainxiynktitah / 
loke cddhvavyavastheyam drsta vastuiiibandhane // 14// 
dagdkasamsarahijasya yd puniso 'pascinid sfhitih / 
sd gatis tasya vijneyd na desantarasamsthitih // 15// 

‘A more interior [evolute mdyd\ becomes fit to tdiminate<l as well 
as a more exterior one; once the exterior one has becui eliminated, the 
course of action is applied to the interior one. 

‘Thus a path of 6iva has been told on the basis of th(‘ s<xjuen<*<^ of that 
which surrounds [the soul]; and in the world such determination of a 
path is seen at the time of the elimination of things. 

‘The ultimate establishment of the soul, in which the seed of th(* birth 
cycle has been burnt, must be known as its path; it is not an establish- 
ment in a new place.’ 
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Sadyojyoti adds one more image: A man may be blinded by tying 
before his eyes several layers of cloth. There are interior layers and 
exterior ones. The blinding has been done sequentially, starting with 
the most interior piece of cloth. Sight can be restored to that man by 
removing all the layers of cloth. The removal is performed sequent- 
ially, starting from the most exterior piece. That illustrates the proc- 
ess of dtksd in which the parts of the adhvan are placed sequentially on 
the string, starting from the topmost, sdntyatUd hold etc., and then 
removed also successively by cutting the string, starting from the 
bottom, i. e. from nivrtti etc. 

This passage displays very clearly the concept of adhvan. The strik- 
ing feature is that it is closely related to the ritual. It is a basic element 
in the structure of the rite of diksa. It is not the outcome of a specula- 
tion on the world considered for its own sake. It is the view of a pure 
ritualist about the world comtemplated in close connection with a 
ritual. 




REJECTION OF DUALITY 
On the Atman Conception in the Visnu Purana 

By Teun Ooudriaan, Utrecht 


Introductory 

From time to time, students of Indian philosophy and Hindu religious 
history' have called attention to a “theistic” aspect of the doctrine of 
Self (dtman) in the classical Hindu scriptural tradition. Some scholars, 
although aware of this tendency, nevertheless emphasized what they 
felt to be a contradiction between monism and theism^. In a more 
recent publication, Dhavamony (1982: 25) argued that there has been 
in the Indian past a development from pantheistic monism towards 
theism as a consequence of a growing outward direction of Hindu 
religiosity. The germs of this development, he pointed out, can be 
found already in the earliest Upanisads. This may be partly true, but 
on the other hand it is open to doubt whether in Indian religions 
“monism” and “theism” are two mutually exclusive poles or stages 
in a historical development. In any case, these two aspects of the 
experience of transcendence in some written sources are expounded or 
referred to within the same speculative or soteriological context. A 
case m point are the Brahmasutras which - without any clear sign of 
an outward direction of religiosity ~ in a few places give evidence of a 
subtle “theistic” colouring of their Atman conception‘s. 

In a quite different way, the Atmanic tradition and inwardly di- 
rected religiosity are also inseparably combined in the Visnu Purana 
(VP). This text of about the fifth century A.D. admittedly does not 
claim philosophical strictness of reasoning or exposition, but it does 
offer a remarkaVily consistent and even beautiful description of the 
spiritual ideal Since critical reflections on this Purana’s message are 
scarce in modern Indological literature, it is worthwhile to devote 
renewed attention to the subject. It is not necessary here to discuss the 
Puranic style of presentation of spiritual truths by means of dialogue 
or hagiographical anecdote For the study of the text of the VP, we 


• 8ee, eg , Oarpkntkr 1921. 172f and Orimn 1964 111 
^ See Dasoupta 1922 49 and Edokrton 1952 37 
See Nakamura 19S3 5()0ff 


VVZKS 38 (1994) 435 449 
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made use of the Gorakhpur edition^; of translations, only MuntlIl 
Gupta’s Hindi rendering in the same edition was occasionally con- 
sulted. 

On the following pages, I shall avoid such difficult terms as 
“theism” or “monism”, or “transcendence” and “immanence”, leaving 
the comparative or historical reflection on su<*h concepts to those 
better schooled m religious philosophy. This short study I gladly ded- 
icate to Professor Oberhammer who holds a place of honour among 
these specialists^. From the narrower vision of the old-fashioned philo- 
logist, I shall only try to stick closely to the terminology favoured by 
the written source itself, i. e, mainly the VP, alst) referred to by “the 
text” 


The Term atnian in the VP 

The best short characterization of the VP's doctrine of the Self still 
seems to be that by Kitmarapfa, who remarked that “this merging 
[between the 'creature-souP and the 'All-sour| implies . . the rejection 
of the idea of duality” (1934: 124): but, Kumarappa continued, the real 
meaning of “this merging” remains “ambiguous”, (generally, however, 
the text prefers straightforward formulations rather than speculative 
ambiguity or philosophical subtlety. Thus, Brahman is sinijily iden- 
tified with Visnu in II 7,4 1 a‘*, and with the Supreme Person [purusot- 
tama) in I 15,58b, with the Supreme Self (paramaiman) and the Lord 
[i^ara) in VI 4,38b. The same pregnant expressions are also found in 
the Bhagavata Purana (EbP)"^. But on further reading, one finds that 
in the view of the author of the VP, reality is not covered to satis- 
faction by such categorical (or rather. catecheticaP) statements We 
therefore cast a short look upon the incidence and afjjilication of the 
term atman in the VP. 

As is done in the Great Epic, the Atman is also in the VP <leclared 
to be the highest goal of meditation: ‘Those who <'<)ncentrate them- 
selves in Yoga, should always meditate on the Self**. Ac-coniing to 
VI 7,21f., the persevering spiritual seeker at last will obtain th<‘ Self 
which is Nirvana^. But in fact, the object of concentration in the VP is 


^ Gita Press, 7th ed Samvat 2026 

^ An English rendering of some of his expositions can b<‘ found m Obkk- 
hammkr-9 (I refer especially to p. 66ff ) 

^ sa ca vxsnuh pararn brahma 

^ E g. in 1 2,1 led brahmeti pararndtmeti bkagamn. iti sabdyalt^ // 

^ VP II 14,15ab dtmd dhyeyah sadd . .. yogayukiaih, similarly st 2()ab 
9 VP VI 7,22ab nirvdnamaya evdyam dtmd 
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disclosed to be not the individual self, but the Supreme Self or Para- 
matman: ‘The supreme goal is taught to be the union of Atman and 
Paramatman’**\ 

It is true that three forms of Self are recognized by the Earth in her 
Stotra (V 29,28ab). Paramatman, Bhutatman, and Atman; and five 
forms are even enumerated in V 18,50: the preceding three, with 
Indriyatman and Pradhanatman added to them^^ But such plural 
concepts are almost absent from the rest of the text, and are therefore 
by no means a vital part of its teaching. The idea that natural ele- 
ments, senses and primal nature are mere aspects of the Self is, how- 
ever, by no means in conflict with the doctrinal position of the VP, as 
will appear below. 

The term paramatman is extremely frequent in the VP. While 
going through the text (without computer), I noted forty occurrences, 
a few cases metri causa of pardtman included. It is mostly clear from 
the context that the ‘Supreme SelP is a direct appellation of Visnu. A 
few times, the concept is presented as a superstructure upon the Sah- 
khya theory of categories. The latter is thus reduced to a lower, or 
preparatory, naturalistic view of reality: ‘Prakrti and Purusa are 
merged into the Supreme Self’*^. Similarly, Visnu is praised by Dhruva 
as the one pradhdnasya purusasya ca yah parah ‘who exceeds Pra- 
dhana and Purusa’ (I 12,55cd); very close is BhP III 31,14cd: tarn 
enam vande param prakrtipurusayoh pumdnisam I I T salute Him, the 
Person who exceeds Prakrti and Purusa’. 

Also other compounds ending in ^dtman are a very common feature 
of the VP, and it is indeed remarkable that almost all of them are 
applied to the Supreme Self or Visnu ’s visible manifestation. The 
majority of these compounds point to the Highest Being as the ‘Self of 
the all/world’ (sarvdtman, counted 20 times, and synonyms such as 
visvatman, akhilatmanY'^ , or the ‘Self of beings’ (hhutdtman^'^, 6x) 
Other types include the Eternal Self (avyaydtman, 5x), ‘Pure Self’, 
‘Unknowable Self, ‘Spiritual SelP (jndndtman, 6x), and even ‘Re- 
doubtable Self’*''’. 

In the light of this profusion of terms on °dtman, it is surprising 
that antardtman was found only twice (I 19,74d and IV 2,11 7d); be- 
sides, in the second text-place, the term is used in a pejorative sense, 


VF II I4,27ah paramdtmdtmanor yogah paramdrtha iHsyate / 

* ^ bhutatnid cendriydtmd ca pradhdndtmd tathd hhavdn / dtmd ca paramdtmd 
ca tvam ekah pailcadhd sthitah fj 

VP y I 4,39 pr a kr hr j purusas cdpy . Ifyete paramdtmani jj , cf st 46 

Cf sarvalokdtman in I 19,64c 

As a Tatpurusa this compound is different from the Bhutatman men- 
tioned above, which is best interpreted as a Karmadharaya. 

Eg tvordtman in I 14,27a 
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because it applies to the human mind bound to existence by the desire 
to see the great-grandchildren! It must, however, be added that the 
experience of the presence of the Highest Being in the hearts of indi- 
vidual beings is repeatedly expressed in the text^‘^ 

Also noteworthy is the absence of Adntatnian\ cf. sdrUa afman which 
denotes the Highest Being in Katha Upanisad III 13. But also here, we 
must say that the idea of ‘"stillness" is not unknown to the text. In 
I 22,51a, Visnu’s Supreme Place (paraniapada) is i.a. said to heprasan- 
ta, and the Lord’s prasanta form is one of the highest objects of medi- 
tation in VI 7,88*'^. 

The uncompounded form dtman is not very fre(|uent in the VP, and 
likewise in most cases denotes the Supreme Being'^. Sometimes, atman 
IS applied in identifications with the Supreme. A typical instance is 
III 3,30d: sa evdtmd sarvrindm ‘He only is the Self of embodied beings’, 
which is therefore synonymous with hhvfdtnuiri mentu^ned above 
(p. 437). Of I 20, Id mene cdtmdnam acyutayn the best translation in the 
light of the context is ‘and he considered himself to be the Eternal 
One’; similarly III 7,38cd- yaaydimd keAardlanihana^s .sadd ‘whose 
mind**^ is always holding on to Kesava’. Incidentally (I 14,37; 19,h9b), 
dtman occurs in an enumeration of the Tattvas as a synonym of 
Purusa. In VI 7,24ab, the Atman is again the Piirusa in his infatuation 
for PrakrtP^\ Outside these special contexts, referen(*es to Atman as 
the individual self are most rare. Never is the Atman said to be worthy 
of veneration in its own right. 

Very often, we must add, the individual self or soul is denoted 
by synonyms such as k<setraj?la, dehin, pums, or jaritii. Remarkably 
enough, the term jrm never seems to o<‘(mr in this meaning in the VP. 
It is once associated with the Supreme Self, who as Soma is the of 
the alP^ Here, the meaning “life" is still present. 

We should conclude that in the VP the Hpanisadic At-rnan ( Concept 
is effectively fused with that of the personal deity. KrMARArcA (1934: 
108) has remarked that the deity has “ usurp "ed the Atman's position 
in our text; but this is perhaps not the most haf)py term to d(*scribe the 
process. A more subtle formulation would be that the Atmaruc expe- 
rience - at least its description in religious lit<n*atur<‘ has become 
enriched, specified and diversified. Within this multivalent jierspec- 


E,g. VP V 20,96a tvam aiiiah sarvahhatandm 
See also II 13,71 in n 18 below. 

yPII16,22f (see below, p 439), V 29,28 etc. Likewise, 1 1 V^J\ix(dtmd 
suddho 'ksarah sdntah) refers to Visnu as the cosmic Sell, <’l Hh( J X 20a aham 
dtma 

*** Hindi translation: hrday 

fathdtmd prakrtes sangad akammanadid mitah j 
VP I I4,2^(ijfvahhutahsantafita,sya 
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tive, the characterization of the Supreme as suprapersonal undivided 
spirituality has retained its validity^^ 


The Principle of non-diversified ‘‘Form” 

In many pronouncements of the VP, the Supreme Self is worship- 
ped as the single and undivided Reality. In this quality, it is compared 
(as in BhG XIII 32) to dkdsa, the most subtle and all-pervading 
element, in II 16,22 (where dtman again stands for paramdtman): 
aitanXlddihhedena yathaikam drsyate nabhah / 
hhrdntidrstibhir dtmdpi tathaikah san prthak-prthak // 

‘As the sky which is undivided, is seen as white, blue and so on, thus 
also the Self, though unique, is perceived in boundless variety by 
people of erring insight.’ 

In the next stanza (II 16,23), this unique Self is then identified with 
the Eternal (Acyuta, Visnu) 

In another interesting simile, air fulfils the function of pointing to 
cosmic identity (II 14,32): 

venurandhraprabhedena bheddh sadjddisamjmtah / 
abhedavyapino vdyos tathdsya paramdtmanah // 
liberally translatable as: 

‘The different tones, distinguished by technical terms, are brought 
forth by different openings in the flute - but one and undivided is the 
pervading air, in the same way, the Supreme Self is undivided.’ 

In the latter instance, the term abheda ‘absence of diversity, non- 
differentiation’ IS of special significance. It serves, together with 
advaita, as the hall-mark of the theistic mysticism taught in the VP, 
which might be styled “Visnvadvaita”. Indeed, the text says, those 
who profess a view of duality are wrong^-^ 

In II 15f., this truth is illustrated by means of an anecdote. The 
brahmin Nidagha, son of Pulastya, becomes enlightened through a 
graded practical course in Advaita given to him by Rbhu. Nidagha, 
who knew all sciences, lacked the contemplation of non-duality. Once, 
after serving a meal to RVihu, he asked that sage whether his hunger 
had V)een stilled. “Hunger”, Rbhu answered^^, “is not mine; it is gen- 
erated because the element earth is consumed by the element fire 
Likewise, thirst is generated because water is consumed by fire. The 
T’, on the contrary, is always satisfied.” The answer contains two 


A good illustration (^1 this principle can be found in the latter part of 

VI 7 

23 VP II dvaiti7io tathyadarsinah jf 

Of VP II I5,l9ff 
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lessons: firstly, that all manifestations of matter are to be reduced to 
an interplay of the elements; secondly, that self and non-self should 
always be distinguished from each other-'^ Having heard this, Ni- 
dagha falls at Rbhu’s feet and asks for further instruction. The latter 
answers (II 15,35): 

evam ekam idam viddhi na hhedi sakalam jagat / 
vasudevahhidheya^ya svarupani paramatnianah // 

‘Realize that this all is mere unity, the whole world does not allow of 
distinction; it [manifests] the essence of the Supreme Self whose name 
(for devotees who know) is Vasudeva.’ 

Lesson three: the world is only a manifestation of the Supreme Self 
who is Visnu. The rest of the story will not detain us here. 

The “absence of diversity” is emphasized again and again in the 
VP. As already remarked, it is the leading theme of experience for 
those who have the right vision of reality (1 19,S2b): yasyabhinnam 
idam jagat / ‘From whom this world is non-distinct’^‘*. Even Siva is 
advised by Krsna (V 33,47cd) matto vihhinnam dtnianam drastum 
arhasi ‘Consider thyself as not different from me’. To reach the pure 
wisdom, one should leave behind all idea of differentiation^’. Of course, 
the vision of abheda is not confined to the VP; we find it in the BhG, 
the BhP^^, and in many other important sources with subtle variations 
in form and meaning. The Malinivijayottaratantra^^* even attempted 
a speculative analysis of grades of hheda from the Saiva view-point. 
But the consistency and relative simplicity of the t(»a(*hing of the VP 
remain remarkable. 

In VP V 1,44, the element fire is this time selected as a prefigura- 
tion of non-distinction: 

yathdgnir eko bahudhd samidhyate vikdrahhedair avikd rani pah / 
tathd hhavdn sarvagataikarvpl rdpdny at^em/ny anupasyatlAa I I 
‘As fire, the element unique, is kindled manifold in numberless 
distinctions, but of unchanged form, thus Thou, (> Lord, of uni<|ue 
form, but omnipresent, nurtures! the numlxu-less formations (of our 
world) . ’ 

Here, the reader or hearer should take note of th(‘ subth^ <lifference in 
meaning between hheda ‘distinction’ and nlpa ‘form’, the latter im- 


See below, p. 444ff. 

In a discussion of the BhO, Loit (1980 15) called this insight the 

“pan-en-henic vision”, or “seeing the universe in paii-en-t Inustic terms”. 

27 Cf VP VI 7,53 pratyaMamitabfiedam / taj jtlanam hrahniasamjrn- 
tam //. For Ramanuja’s interpretation of this passage, se<* Bcitknkn 1955, with 
whose exposition I cannot always agree 

Cf BhP I 2 jndnam advayami / 

Beginning of ch II, paraphrased and developt‘d in Abhinavagupta’s 
Tantraloka, beginning of book X 
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plying (at least in the singular) a reference to the immateriality of the 
Supreme Self. Even when rupa refers to the phenomena of this world 
(as in V l,44d above), it suggests that these forms are manifestations 
of an underlying spiritual dimension. Also elsewhere in the text, the 
phenomena are said to be rupas: thus, in I 4,19^*^, all objects of the 
mind, the senses and the intellect are a riipa of Him^^ The term 
visvarupa also belongs to this context. In V 1,20^^, these rupa^ of God 
are even said to vex each other like the waves of the ocean, an event 
which led to Krsna’s descent into the world^^. 

One might conclude that in the VP, rupa has a “theological” 
dimension which accords in principle (though not in subtlety and 
precision) with vibhuti in Ramanuja’s system, although one should be 
aware that, for Ramanuja, vibhuti implies an awareness of God’s 
fundamental otherness and superiority^^. It would seem that in the 
“Visnvadvaita” perspective, dtman and rupa serve as two poles in the 
gravity field of non-distinction; the more so, since in enumerations of 
divine manifestations "^atman and ^rupa can alternate: thus, in I 14, 
kdldtman (st. 25d), somatman (26d) etc., but toyarupa (29c), and in- 
driydtman (34b), but antahkararmrnpa (35c), followed by vi^dtman 
(35d). 

We sometimes find that the “abstracting” potentiality of rupa is 
enhanced by its extension svarupa. This latter term, however, refers to 
an irreducible and undescribable core rather than to an outer form or 
manifestation. In the lack of a better translation, it might be rendered 
by ‘essence’: God 'maintains His essence of Supreme Self’ (paramdt- 
masvarupadhrkY^\ In I 2,56ab'^®, svarupa is combined with avyakta, 
and rujja with vyakta; and this is significant, although we must also 
point to vyaktdvyakfasvarupa 'whose essence is manifest as well as non- 
manifest’ (I 2,14b) and ekdnekasvarupa ‘whose essence is unicity as 
well as non-unicity’ (I 2,3a). But in V 18,52a we have again andkh- 
ypyasvarupdtman '() Thou whose Self is of undescribable essence’. The 
idea IS worked out in an “identificatory” context in II 16,23: 


yat kirn cm manafid grdhyarn yad grdhyaryi caksurddihhih / huddhya ca yat 
partcchedyam tad rupam akhilam tava // 

Likewise, VP III 17,34a {sakalam %dam ajasya yasya rupam) and, in a 
BahuvrThi, V 29,26c {jagatdrn tvam jagadrupah). 

tathdpy anekarwpasya tasya rupany aharnisam / hadhyahadhakatani ydnti 
kallold iva sdgare // 

Note the occurrence of an element, water, m a simile of this kind 
Thus Carman 1974 141, on vihhuH in Yamuna’s cosmology, see Mkh- 
QiTiTA 1990 200, 214, 232 The word occurs several times in the BhG, especially 
in ch X; in the VP, it seems to be confined to book V 
VP I 9,43b. 

'*** tat rdvyaktasvarupo 'sau vyaktarupo jagatpatih / 



442 


T. Goudriaan 


ekah samastam yad ihdsti kim cit tad acyuto ndsti param tato 'nyat / 
so %am sa ca tvam sa ca sarvam etad 

atmasvanipani tyaja hhedamoham // 
'The world around us is the only God / “Eternal”, next to whom 
nothing else exists. / He I am, He thou art, He is this all, / His inner 
form is Self; cast off distinction's phantasm.' 

The three grades of insight (jiidna) obtained by the persevering 
yogin, says ParSsara in I 22, are welded together in the highest stage 
into an undifferentiated contemplation of the atmasvarvpaP . This pas- 
sage is especially interesting because the Rsi here tries to convey a 
verbal impression of how this “essence” should be conceived in the 
mind (st. 50f.): it is notably inactive, beyond communication, mere 
pervasion {vydptimdtram [50b]); its consciousness is directed towards 
self-realization (dtmasamhodha.visayam |5()c|); it is mere existence 
resting in quietude {prasdntam [51al), pure and independent. In short, 
the vision of the svarupa or dtmasvarilpa is the c*ore of Advaita, in 
which one is lost into the divine unity as spiritual base of the world's 
diversity. 

Its spiritual nature is expressed by the ccmipound 
The unenlightened consider the world as of material essence (artha- 
svarUpa) and do not perceive its spiritual essence'^*^ The evolved world 
also is spiritual in essence, because the self-manifest ing Visnu does not 
lose his svarUpa, as is expressed symbolically in I 22,(>5d hhilsands- 
trasvarupa. The ornaments and weapons on Visnu s <*oncrete image 
refer to the evolved as well as unevolved svanlpa. Tht^ Kaustubha 
jewel, for instance, symbolizes Visnu's unchanging nature as qhe Self 
of this world, stainless, without qualities, spotless In t he Vallahha 
school, the term svarupa even came to refer to any image of the Lord^* 
Incidentally, svarupa is also applied in the VP to anot her f lower, as 
in V 38,58a {kdlasvarupX hhagavan) or VI 7,10c<l {avidyfiyah svanl parti). 
Hut also in such cases, it is evident that thesi* powers cannot be 
separated from Visnu’s omnipresence. In II 15,35^^ the juxtaposition. 
sakalarn jagat / ‘the whole world’ - s'vardpam para mat mamih // ‘the 
essence of the Supreme Self can be interjinded as evocative^ rather 


.J7 VP I 22,49 jnanatrayasya oai tasya inseso go wahdmnttf^ / tatniirdkara- 
nadvard darsitatmasvarupavat // 

38 VP I 2,6a and 4,40a. 

39 VP I 4,40 jndnasvaruparn akhilam jagad etad abuddhayah / arthamm- 
rupani pasyanto bhramyante mohaaamplave jl . 

^ asyajagato nirlepatti agutidnialam / This exege- 

sis ot the Kaustubha is repeated in a Vaikhanasa Agania, th(‘ Khiladhikara 
ascribed to Bhrgu, XVII 33. 

Of Barz 1976. 9 
See above, p 440 
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than merely identificatory, i. e. the author probably tries to convey 
the idea that creation mystically refers to the divine unity hidden 
behind its diversity as its ultimate cause. The situation is charac- 
terized more explicitly in II 14,33ab: ekasvarupabhedas ca bdhyakar- 
mapravrttijah / ‘(seeming) diversity within the unique essence is cre- 
ated by the development of outwardly directed activity’. Those who 
do not perceive this hidden essence of divine unity go to hell (V 23,45), 
which I infer to mean that they will be subjected to a prolonged stay 
in the round of births and deaths. 

It is clear that svarvpa is a term of great importance in the theology 
of the VP But it occurs also elsewhere within a similar context 
(besides denoting, in a more “neutral” way, the nature or essence of 
phenomena). We quote two interesting instances: 

(1) In Chandogya Upanisad VIII 3,4*^*^ the Atman is said to be a 
‘clarity’ which (at the hour of death) reaches the supreme light and 
realizes its essence 

(2) Bhoja, in his Rajamartanda on Yogasutra I 51, explains the ‘con- 
templation without residue’ {nirbija samadhi) as the contemplation 
‘during the realization of which the Purusa becomes pure, abiding in 
his own essence In the Yogasutra itself, in I 43, svarUpa is used in 
a more “neutral” sense in connection with the second samdpatti in 
Yoga*^^ 

In the schools of Vedanta, svarUpa is, as is well-known, regularly 
used in discussions about Atman and/or Brahman. Without going into 
details, we might at least note that statements brought forward by 
early Visistadvaita thinkers (Yamuna and Ramanuja) about svarupa 
as the spiritual core of the Divine Self generally are not unlike the 
position of the VP. These authors would, however, not without quali- 
fication follow the VP saying that “the world is a svarupa of God”. 
Rather, they hold, the world is a visesaua ‘particularization’ of God or 
Brahman‘^“. The Sankarite distinction between the Atman’s svarupa 
(= aham) and svahhdva (= caitanya), which is unknown to the VP, in an 
adapted form continues to function for Yamuna: creation is realized 
within God’s svahhava, while his svarupa remains immutable'^'^. This 
principle of subtle distinction between a pure spirituality on the one 
hand and its jiower of consciousness or action on the other is again 


atha ya esa sarn prasado 'smdr cfiarirdt samutthdya param jyofir upa~ 
sampadya svetm rupt^ndbhinispadyata esa dtmeh hovdca | 

yasmm sati punisah soarupanisthah suddho bhavati || 

See ()bkrhammkr-25 114 

(If IViKSoriTA 1988 ll9n 153, where visesana is translated with "Be- 
stimmung” 

47 exposition by Mksqi’ita 1990. 91ff., 20()ff , 214 
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reminding of the early Sakti theology taught in the Vamuna was 

a worshipper of God’s creative power*^^. 

The idea of svarupa is also well-known to the Tantraloka. the term 
is i.a. applied in X 7, in a passage referred to above (p. 440n. 29). On 
svarupa in connection with the highest state of consciousness in Jaya- 
ratha’s commentary on Tantraloka X 282ed, see Ohf^rhammer-3: 118. 


The Supreme Self and the Worud 

It will be clear after the preceding remarks that the word “and” in 
the title of this section should not be understood, at least as far as the 
VP is concerned, to indicate a relation between two entirely separate 
realities. God and the world, says the text, are inseparable from each 
other; the world view of diversity should be abandoned. And yet, the 
VP also contains evidence of a “distinctive” approach to reality. The 
Lord is ‘beyond Pradhana and Purusa’-''’^’. The most intrigtiing instance 
of such an approach is the repeated teaching that the spiritual course 
which leads towards final release begins with a le^sson in distinction, 
the aspirant should become aware that ‘the S(‘lf is distimd from the 
world'’'^^ This is called the ‘wisdom of dis(*rimination' (vivekavijndna 
[II 14,3a]), which makes an end to AvidyA. The natur<‘ of Avidya is, 
the author argues in the important chapter VI 7, the wrong lo<^ati()n of 
the Self in what is not the Self, or, positively formulated, the identifi- 
cation with the material and corporeal by moha and 
Also here, the message can be analyze<l as a s(u*i(»s of more or less 
standardized “lessons” or “realizations”. Firstly, the real Self is diffe- 
rent from the world of Prakrti, and espe<*ially from the body'"''*; one 
might call this dehdtmabhedapravacana It is follow(*<l by the warning 
that also attachment to one’s family is an obstat*l<» for th<^ spiritual 
seeker, who is, by the way, silently und<ust(>o<l to b<» a male; one might 
call this second lesson kutumbasnehanirdsa. Tin* third lesson is, that 
the soul (pumdn fVI 7,21b]) wanders in Samsiira like an exhausted 
wayfarer in a foreign and inhospitable country; I call this samsdra- 
bhramaT^duhkhavarnana, a very popular thern(‘ 


See below, p 446f. 

Cf. Mesqitita 1990: 208-211, also p 92n. 202. 

.50 VP I 12,55cd, cited above (p 437) 

VP II 14,29b-d prakrteh parah / . . fitrnd. 

62 VP Yj 7 If andtmany dtmahuddhir yd rdstw snani iti yd rnatih / samsdra- 
tarusarnbhutibijarn etad dvidha sthitarn '//ll// patlcahh utdtmakr dehe dehl 
mohcLtamovrtah / aharri m^amditad ify uccaih kuruft^ kumutir ynatim // 12 // 

53 Qf yp YJ 7 14 c; adehe hy dtmani. 
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Such lessons in distinction between Self (or soul) and world are of 
course by no means confined to the VP; they form a general pattern of 
soteriological exposition in classical Hindu literature, the Vedanta of 
Sankara included^^*^. Crucial in this “spiritual pedagogy” is the realiza- 
tion by the beginner of the “absence of soul” in all kinds of material 
existence, a procedure which strongly reminds of the Buddhist ap- 
proach rather than of ’’monistic” inclusivism. 

In the view of the VP, the paradox between this “wisdom of dis- 
crimination” and the metaphysical truth of “non-diversity” has to be 
understood in this way, that the former is only “mediatic”; it belongs 
to the realm of sddhana, but all the same, the supreme truth does not 
allow of distinction*''*^^. I wonder whether this answer is entirely satisfac- 
tory for the doubting mind. The presentation of the yogin's course is 
apt to enhance his sense of individuality; but would the final step have 
to imply a total loss of this same individuality? Let us compare I 20: 
after Prahlada’s Advaitic experience {so 'ham etc.), the Lord appears 
to him in a concrete form, wearing a yellow garment (st. 14), and 
allows him a boon (st. 17) — a “mythologizing” description, of course, 
perhaps of symbolical nature, but yet clearly suggestive of a contin- 
uous self-awareness of the worshipper’s individual soul. The profu- 
sion of Stotras in the text, usually accompanied by comparable appa- 
ritions of the Deity, points into the same direction. It would seem, 
therefore, that Advaita in the VP is primarily a matter of mystic 
experience, of devotional meditation, while its metaphysical implica- 
tion, such as a doctrine of the illusory character of the evolved world, 
is not insisted upon. The realization of non -diversity is a consumma- 
tion of the spiritual path which can and must be experienced, not a total 
disappearance of consciousness In Kumarappa’s words (1934: 124): “it 
would appear that the soul, in its beatific experience of union with the 
Deity, forgets itself or loses consciousness of itself, not that it ceases to 
exist”. Instead of “loses consciousness of itselF’, a more positive for- 
mulation would V)e “becomes conscious of its cosmic identity” The 
soul, even if it ceases to exist as a separate entity, continues to exist, 
paradoxically, as the experiencer of non-difference. Unfortunately, 
the VP does not give us a systematic reflection on the state of final 
release, so that the interjiretation attempted above remains hypothet- 
ical. Needless to add that also our terms “monism” and “dualism” are 
difficult to apply to the vision of the text 

More specific are the pronouncements in the VP on the way in 
which we have to imagine the relation of the Supreme Self and the 
evolved world. This relation is expressed in several different varieties, 


Of Kumarafpa 1934 110 and Lon’ 1980. 39 
55 Of VP II 14,25f 
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eight of which are enumerated below. We do not attempt to sketch 
their historical development. 

The Supreme Self is represented as: 

( 1 ) svarUpa developing rupas - treated above (p. 441ff.). 

( 2 ) atman manifesting itself as “world"' or other evolutes such as 
“elements’", “time” - treated above (p. 436ff.). 

(3) atman or svarupa becoming active by means of ,sakti(^) see below. 

(4) Visnu of pervasive power or nature - see below (p. 447). 

(5) including the world, being the cosmic Resort of all yasyantah 
sarvam evedam (1 11,45a), yasmirl jagad yo jagat (IV 1,90a), etc. 

(6) being present in the world (a type of relation which is inseparably 
connected with the former one) - yo ntas thsthann aAemsya (I 19,81a), 
yas cdsrito 'smin jagati (IV 1,90b). (irod's name V’^asudeva is derived 
from the fact that He dwells {vas) everywhere (I 2,12ab) and in all 
beings (VI 5,75c), while the whole world (I 2,12ab) and all beings (VI 
5,75ab) dwell in Him. God’s presence in the heart of beings is also 
expressed by means of the well-known paradoxical statement that He 
is smaller than the small, greater than the great 

(7) support {adhara)^'^ - ddharahhUtam viAvasydpy anfydiHmm avl- 
yasdm / (I 2,5ab). 

(8) lord (a relation much insisted upon in devotional jiassages) ~ 
sarvdtmd paramesvarah H (I 2,2Hd), lAah fiarvahhiUdndrn (V 24,1c), etc. 
God is witness and supreme Ruler, observes good and evil (I 19,81 be). 
He knows the hearts (1 12,7Hd) 

Of course, these formulations stand in close Halation to each other as 
aspects of a single system of thought embedded m religious conviction, 

(3) Of special interest is the third typ<‘ of relation between (hxl and 
the world, because we have here one of the (‘arlu^st th(M>logical reflec- 
tions on the Sakti principle. The i<lea of Sakti is not insistixl up()n too 
much in the VP, but we find it represented on diffen^nt places in the 
text. In I 22,55f., it is argued that Brahman has two forms (dvf' nlpe 
[55a]): manifest (murtam [55b]) an<l unmanifest Tlu^ unmamfest form 
is the Supreme Brahman {param brahma |r)t)a|)"»” and is bf‘yontl decay 
{aksara [55c.56al). The manifest form, subjei*t(*<l to <hMay {ksara 
[55c. 56b]), is the world (jagat |56b|) Now, this whole* world is nothing 


Cf. VP IV 2,126b {anor ariiyamaam atipt<iman<nti /), V 7,51 cel (anor 
alpam sthuldt sthulam), etc. 

This idea is also very important in Ranulnuja’s theology, <*f (Urman 
1974 134f 

58 To be identified in my view with the Supreme St‘lf , paramdtman , a term 
much more favoured in the VP 
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else than a 6akti (an Energy) of the Supreme which spreads about just 
as the light of a fire spreads through a whole room (I 22, 56c- f). In 
another place (I 9,53), the universal Sakti is declared to be of the 
essence (svarupa) of the Supreme Brahman, yet without being equal to 
it: she is contained within a minute part (ayutayutamsamse [53a]) of 
God's supreme nature {padam paramam [52c]). The phonic manifesta- 
tion of Visnu’s Sakti is the threefold Veda (II 11,7). 

Several times in the VP, Sakti is mentioned in the plural. The hidden 
forces behind the world’s existence, creation etc., are Brahman’s hha- 
vasaktiii, beyond the reach of rational knowledge®**. Visnu protects the 
world (his mam function in classical mythology) by means of different 
Saktis who realize specialized aims^*’. Even a minute part of God’s 
Sakti surrounds the whole of creation (VI 5,84b). Visnu is identifiable 
with ITniversal Energy, and this is the real nature of Brahman®*. 

A doctrine which approaches the status of a full-fledged Sakti theology 
IS then proclaimed in VI 7,60ff.: Visnu, who is the essence of the 
Supreme Brahman, manifests Himself by three Saktis. These are the 
para, by whom He maintains His own nature, the apard, who is the 
kjsetrajna (individual soul), and the avidyd, which envelopes and con- 
strains the ksetrajiia in greater or lesser degree®^. Already in I 12,69, a 
difficult stanza, the Supreme Sakti seems to have been analyzed into 
three aspects, hlddini ‘beatific’, sandkint ‘trustworthy’, and samvid 
‘conscious’, a tradition maintained in Gaudlya Vaisnavism. The three 
aspects correspond with Brahman’s nature as dnanda, sat and cit, 

(4) The fourth type of relation between God and the world, that of 
pervasion, is also exfiressed more than once in the VP. The standard 
term is vydpti (ilod’s vydpii is the proof of His cosmic lordship®^. 
Visnu’s whole nature is pervasive. He is akhilalsarvavydpin (I 12,54a 
and 58c) and vydptimdlra (I 22,50b). This aspect of Visnu’s nature, 
which is also expressed by his name according to traditional etymo- 
logy, IS directly shown by His presence in living beings®**. The idea of 
vydpti seems to point to a dynamism in the nature of the Supreme 
which is also expressed in the VP’s Sakti theology, a reciprocity be- 
tween Cilod and the world (or between the two forms of Brahman) which 
also serves to jnit the insistence on ahheda into its proper light®® 


VP I ^2 saklayah •sarvabhdvdndm (UMntyaj Hdnagocardh / yato ’to brahma- 
nas td,s fu sargadya bhdvaAaktayah // 

VI* V I8,56d bhinnnrihair jagad abhvpds% saktibhedath // 

Vi* I 22,6 lab sarvasaktimayo visnuh avarupam brahmaimh param / 

This avidyd is identified with yogamdra in the legend of Krsna’s birth 
(V 1,70) 

VI* I I9,72cd tavaioa i^ydptir aisvaryagunasarnsuciki prahho // 

See aV)ove, p 438 

Aceording to LoT'r 1980 49, oydp refers to a “communication of Being ’’ 
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For the VP, Visnu is the Supreme Self, to whom the word atman 
(mostly in composition) so often refers, as was shown in the preceding 
pages. By the reflection on His sakti and vyapti. it is suggested that 
the essence of the Godhead is not a static neutrality, but an organic 
coexistence of an unchanging core of pure, spiritual quietude, and a 
dynamic, emissive, but also delusive, interplay of Powers. 
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DIE IDEE DER ERLOSUNG BEI KUMARILABHATTA 
Von Roque Mesqmta, Wien"^ 


Die fruhe Mimamsa scheint eine sehr ambivalente Stellung zum 
Thema der Erlosung bezogen zu haben. Denn einerseits aufiern sich die 
Mlmamsasutras Jaiminis weder uber Atman und Brahman noch lassen 
sie irgendein Interesse fur die Erlosung als eine endgultige Befreiung 
von Leid und Tod erkennen*. Andererseits gibt es eindeutige Aussagen 
Jaiminis, die sich mit dem Atman und seiner Erlosung beschaftigen. 
So tritt z. B. Jaimini in mehreren Brahmasutras des dritten und vier- 
ten Adhyaya, die sich auf die Thematik der Erlosung beziehen, als 
Vedanta-Lehrer auf^, und Sankara referiert in seinem Kommentar zu 
den genannten Sutras ganz konkrete Lehren Jaiminis zur Erlosung 
etwa als ein Eingehen in das hdchste Brahman® oder als ein Aufleuch- 
ten der Seele in ihrer eigenen ursprunglichen Gestalt^. Daruber hinaus 


* Fur sachliche und stilistische Hinweise bin ich meinen Freunden 
Utz Podzeit, Walter Slaje und Irene Wicher zu Dank verpflichtet. Fur die 
Obersetzung von Harikai 1989 aus dem Japamschen danke ich Herrn Mag 
K Yoshimizu 

* Vgl. F X C'LooNKY, Thinking Ritually. Rediscovering the Purva Ml- 
mamsa of Jairnini Vienna 1990, p 206-212 Diese Ambivalenz laBt sich viel- 
leicht dadurch erklaren, dal3 es in der altesten Zeit, als Purva- und UttaramT- 
mamsa noch eine Einheit bildeten und die alten Kommentatoren diese SUtras 
zusammen erklarten, ublich war, die Atman-Problematik nur in den Brahma- 
sutras bzw. in ihren Kommentaren zu behandein Einen Hinweis auf diese 
Verfahrensweise finden wir im 8Bh III 3,53 Nach Sankaras Zeugnis hat der 
Kommentator Upavarsa die Frage nach dem Vorhandensem der Seele nicht 
in seinem Kommentar zu den Mlmamsasutras erortert, sondern im Kommen- 
tar zu den Brahmasutras, vgl. dazu Frauwallner 1968 110 mit n. 2 

^ Vgl H Nakamcra, A History of Early Vedanta Philosophy Delhi 1983, 
p 401 f und P M Modi, Actions as Help to Knowledge in the Achievement of 
Liberation (A fresh inteipretation of Badarayana’s Brahmasutras III. 4). BhV 
14 (1953) 146-158 Die enge Verbindung der Mimamsa mit dem Vedanta wird 
auch von den Advaita-Autoren bezeugt So stellt z B Suresvara in NS (191) 
fest, dab Jaimini auch der Autor der Brahmasutras sei 

Vgl SBh I V 3, 1 2 (881 ,2 1 f.) jatmmis tv dcdryah sa etdn brahma gamayaU 
(ChU IV 15,6) %ty atra param eva brahma prdpayatUi mariyate | 

Vgl SBh iv 4,5 sthitam etat svena rwpena (ChU VIII 3,4) ity atrdtma- 
matrarupenabhinispadyate ndgantukend'pararupeneh | adhund fu tadoisesahu- 
bhutmydm abhxdhlyate ,wam. asya rupam brdhmam apahatapdpmatvddisatya- 


WZKS 38 (1994) 451 484 



gibt Sankara den Standpunkt Jaiminis wieder, der sieh auf den ewigen 
Korper und psychischen Apparat eines Erlosten"’ oder auf die Atman- 
Erkenntnis als ein den Ritualgeboten untergeordnetea Mittel zur Er- 
losung*^ bezieht. 

In dieser Tradition durfte auch Sahara stehen, wenn er im Tarkapada 
seines Bhasya mehrmals den Dharma in direkte Verbindung mit der 
Erlosung bringt: tasmad dharmo jijndsitavyah sa hi riihsreyaseyia puru- 
sam samyunaktUi pratijdnimahe'^ . Im Einklang damit lautet die dies- 
bezugliche These Kumarilas (^VS 1 10): moksarthl . . . / nityanaimittike 
kurydt^. 

Aus dieser Gegeniiberstellung konnen wir ersehen, wie die Er- 
losungslehre in der Mlmamsa im Sinne eines Ritual weges {karma- 
marga) von Jaimini, dem Begrunder der Schule ausgehend, eine folge- 
richtige Fortsetzung bei Kumarila findet. Angesiehts dieser textlichen 
Evidenz fallt es schwer, der weitverbreiteten und nieht naher begrun* 
deten Meinung zu folgen, daB die Vorstellung der Erlosung der friihen 
Mlmamsa unbekannt sei: „Elle (i. e. la Mlmamsa) n’aeeepte, au moins 
a date ancienne, ni Tidee des renaissances ni celle d’une delivranee“**. 


samkalpatvdvasdnam tathd sarvaplxitvam sarvesoaratmm ca tena i^oarupenahhi- 
nispadyata itijaiminir acdryo mamjate | . 

Vgl ^Bh IV 4,11 jaiminis to acdryo manovaccharTrasyapi sendnyasya 
hhdvam muktam pratimanyate | 

^ Vgl SBh III 4,2 kartrtoendtm.anah karmaAesatont tadri jtldnam api orihi- 
proksanddvvad visayadvdreim karmasamhandhy eoety ata.s tasminn aoagafapra- 
yojana dtmajndne yd phalaerutih sarthaodda %ti jaimimr fwdryo manyate. 

7 SaBh 16, 5f, was Frauwallnkr (1968 17) tolgendermaBen Uhersetzt 
„Somit ist der Dharmah zu untersuchen, denn er verhilft dem Mensehen zum 
Hell, das ist unsere Behauptung", anders M. Biardkat, Theorie de la eonnais- 
sance et philosophie de la parole dans le hrahmanisrne elassupie Paris 1964, 
p 69, die nihsreyasa als weltliches Gliiek auffaBt: „Le terme nihAreyasa, dans la 
Mlmamsa, signifiait le bonheur con<,^u de fa<,‘on tres terrestre" (vgl. n 9). 
Ausfuhrlich geht Sahara auf diesen Begriff nirgends ein. Urn diese Zeit wird 
sher nihsreyasa in Verbindung mit Dharma unmiBverstandlich iin Sinne einer 
endgultigen Erlosung verstanden. mhsreyasddhiganio 'paoargaprdptih (NBh 
65,3; vgl. 33, 2f und 1093, 7f); athdto dharmam oydkhydsydmah | yato 'hhyu- 
dayamhsreyasasiddhih sa dharma \ (VSO I l,lf); abhyudaynphalam dhar?ria- 
jndnam .. nihsreyasaphalani tu brahma oij flan am (SBh 34, 2f; vgl 189,111, 
303, 12f. und 863, 15f.); svarupa dtmanah sthdnarn dfmr nihAreyasam budhnh / 
(SVa 109ab); vgl. W Slajk, mhAre^jasam im alien Nyaya VV^ZKS 30 (1986) 
163-177. 

8 Vgl SV-CodanasQtra 190f und s u p. 4581' 

** M Biardeau, dtman dBjis, le comrnentaire de SaharaHVilmin In Me- 
langes d’lndianisme a la m^moire de Louis Renou Pans 1968, p l()9(-12r)), 
ahnlich J. Gonda, Loka — World and Heaven in the Ve<la Amsterdam 1966, 
p 151 n 7 „For the earlier Pdrva Mlmamsa thinkers final liberation is also life 
in heaven, and not the state of ultimate release accepted by most other stiiools 
of Indian thought'*; vgl D’Sa 1980* 44n. 15, der ahnli<;he Aussagen von vielen 
anderen Indologen zusammengestellt hat, und s o n 7 



Kumarila ist der erste Mlmamsaka^^, der sich ausfuhrlich mit dem 
Gedanken der Erlosung beschaftigt und die eingangs angefuhrten dies- 
bezuglichen Ansatze Jaiminis selbstandig aufnimmt und ausarbeitet. 
Seine Erlosungslehre ist in drei seiner Werke faUbar: zuerst im Slo- 
kavarttika (Sambandhaksepaparihara 102-111), dann im Tantravart- 
tika (I 3,2)^^ und schlieGlich in seinem nur fragmentarisch erhaltenen 
Spatwerk Brhattlka*^. Damit wird hier zum ersten Mai der Versuch 
unternommen, die Erlosungslehre Kumarilas auf Grund von bisher 
unbekanntem Material, namlich der Fragmente aus der Brhattika, 
darzulegen. 

Bevor die hier angedeutete Erlosungslehre untersucht werden 
kann, ist es wichtig, zuerst kurz auf Kumarilas Lehre vom Atman 
einzugehen, die eine notwendige Voraussetzung fur die erstere ist. 
Denn die Aussagen uber das Wesen des Atman sind zugleich auch 
Aussagen uber ihn im Zustand der Erlosung, die von Kumarila als ein 
Aufleuchten des ursprunglichen Wesens des Atman beschrieben wird. 
Sachlich und historisch gesehen fuhrt Kumarila Sabaras Gedanken^’^ 
aus, daB der Vollzug der vedischen Opfervorschriften die Annahme 
einer konstanten, unsterblichen Seele erfordert, die sich vom Korper, 
von den Sinnesorganen und von den Sinneserkenntnissen absolut un- 
terseheidet, da sie im Gegensatz zu ihr vergslnglich sind^^. Dariiber 
hinaus hat die Seele trotz ihrer vertoderlichen Zustande wie Freude 
und Leid ein unwandelbares geistiges Wesen, das mit ihr untrennbar 
verbunden ist*®. Vollig in tibereinstimmung mit der Auffassung 6aba- 
ras stehen auch die Thesen Kumarilas, daU die Seele sich in ihrem 
welthaften Dasein in zweifacher Weise als Erkenner-Ich offenbart**^: 
einmal als Trager des gegenstandlichen Erkennens, namlich als Sub- 
jekt, dem das auBere Objekt gegenubersteht, ein anderes Mai in Form 

Prabhakara hingegen auBert sich kaum uber die Erlosung (s. G. Jha, 
Purva-Mlmamsa in its Sources Benares 1964, p 31); anders Salikanatha, der 
sich eindeutig an die diesbezugliche Erlosungslehre des Nyaya anschlieBt (s u 
n 31) 

** Im selben Werk (II 1,5: 11/369, 8f.) verweist Kumarila auf SVA 74ff 

VgL Sastri 1924, K S Ramaswami Sastri, Forgotten Karikas of Kuma- 
rila JORM 1 (1927) 131-142 und Frauwallner 1962; sup 467n 82. 

Vgi §aBh 50,1-4; 52,10; 58, 15f 

Vgl SVA Iff , bes 7 sarvrendriyahuddhibhyo vyatiriktatvam dtmanah / 
mtyatvam cesyate sesarn sarTradi vinasyatt // 

Vgl. SVA 26 (sukhaduhkhadyavasthas ca gacckann api naro mama / cai- 
tanyadravyasattadirupam naiva vimuncati //) und 73 (jndnasaktisvabhdvo 'to 
mtyah sarvagatah punidn / dehantaraksamah kalpyah so ’gacchann eva yoksya- 
te //; s. u p. 454 mit n 21) 

*5 Siehe SVA llOab (aham vedmity ahambuddhir jndtdram adhigacchati j) 
und 107cd {ahampratyayavtjneyah svayam dtmopapadyate) , vgl TV 1 1/37 3, 8f , 
SaBh 56, 3f. und das unten (p. 474n. 107) zitierte Fragment 
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von Subjekt und Objekt zugleich {grdhyagrahakakara) , wenn sich die 
Seele ihrer selbst bewuBt wird*’. In dieser Sell)stsc*hau hedarf die Seele 
nicht der Vermittlung der Gegenstandsei-kenntnia, wohl aber der des 
Denkorgans: manahkaranakenatma pratyaksena pratlyate //*”. Daher 
impliziert diese Selbstschau der Seele nicht eine unvermittelte Er- 
kenntnis wie dies von den vedantischen Schulen gelehrt wird‘^^ son- 
dern bloB ein vermitteltes und daher vergangliches Erkennen. Wenn 
nun Kumarila den upanisadischen Ausdruck jyotih auf die Seele an- 
wendet, so heiBt dies fur ihn, wie aueh fur Sahara, dal3 die Seele nur 
sich selbst erkennen kann, fur den auBei*en Betra<*htei* jedoch uner- 
kennbar bleibt-*'*. 

Somit steht fest, daB das Erkennen eine Beschaffenheit der Seele 
ist, nicht aber der Elemente, des Korpers und auch nicht der Sinnes- 
organe. hhutddXndm asamjnitd // (6VA 147d). Es steht ebenfalls feat, 
daB das aktuelle Erkennen in beiderlei Form wegen seiner Wrgang- 
lichkeit (anityatva) kein Wesenszug der ewigen Scheie ist, da sein Ent- 
stehen vom psychisehen Apparat abhangt. Die bleiben<le Dimension 
der Seele ist das Vermogen (sakti) zu erkennen, also eine (^eistigkeit in 
potentieller Form, die von den Sinnesorganen und Sinnesobjekten 
aktualisiert werden muB. Diese Lehre ist in <ler oben (n 15) zitierten 
Strophe des (SVA 73) enthalten, d ie auch andere Wcvsenseigen- 
schaften der Seele aufz^hlt^^ 

Kumarila geht in diesem Zusammenhang auf den Erlosungsgedanken 
nicht naher ein. Seine Thematik wird hier jedoch angesprochen; wird 
doch darin einerseits der Ausgangspunkt der Erlosung, namlich das 
leidvolle Dasein in Form des Wesenskreislauft's, gt'nannt und anderer- 
seits der Verlauf der Wiederverkorperung ang<»<lcut<d , insolern nam- 
lich der Ubergang in einen neuen Korper ni<*ht (lurch <‘in(‘ ( Irtsver- 
anderung {agacchan |SVA 73d |) bewirkt werd(m kann, da die Seek^ 
unendlich groB bzw. allgegenwartig ist {sarvagatah |73b|)““ 

Wenn es wahr ist, daB die Seele irn Zustand d(*r Erlosung ohn(‘ 
aktuelles Erkennen ist, so bleiben ihr das V(u mog(‘n zu (^rkeniKui (Jiid- 

Siehe SVA 142 sdyitdydm um'.y aAaktdydni fttma krna prakasyat*' / fttma- 
naiva prakasyo 'yam atmajyotir itfritani // ; vgl SfiBh 58,7 1 2 imd BA I * I 3,() 
Siehe unten p 475 und vgl SI) H47,9f iti f^iddhah Aarfrati nkto mdnam- 
praiyaksaru'pdhampratyayagam yo j nntd | 

Vgl Mesqitita 1990 S9ff 

Siehe SVA 143. agrdhya ifi fidfnnnydt MirvetKdi pratTyatf j dlmajyidif^- 
fvavacanat par air %ty avatist hate //; vgl SaBh 50,24 58,22 

Vgl dazu SD 370,15—18 {ye \sydgani(lpflyi no dharmft hiiddhosukhaduh- 
khecchadvesaprayatnadharmadh^rmafiarnNkflran fan apahaya yad a*^ya soam n,ai- 
jam rupam jnanasaktisattadraoyatvadx ta.smi.nn anat ist hate 1) und MKsgriTA 
1990 77ff 

Im ArischluB an den Sankhya-Lehrer Vindhyavasin k*hnt Kumarila die 
Existenz eines feinen Korpers (suksmasarTra) ah (vgl SV'A (>2f ) Moglicher- 
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nasakti) wie auch andere Wesenseigenschaffcen, namlich die Ewigkeit 
und Unendlichkeit, erhalten. Interessanterweise nimmt KurnSrila in 
seinem Sp^twerk, der BrhattTka, Abstand von dieser Auffassung und 
lehrt nunmehr, daJB die Seele im Zustand der Erlosung nicht nur von 
einem ewigen Denkorgan, sondern auch vom aktuellen Erkennen und 
von Wonne bestimmt ist. Dies wird in dem in Kas (11/130,1 If.) und SD 
(361, 3f.) uberlieferten Fragment festgehalten^^. 

Soweit die Lehre vom Atman, Was die Erlosungslehre betrifft, so 
skizziert Kumarila diese im SV im Rahmen seiner Auseinandersetzung 
mit dem Hahkhya in drei 8chritten. Erstens lehnt Kumarila der 
Orundposition der MTmamsa, die dem vedischen Ritual verpflichtet 
ist, entsprechend die Meinung des Sahkhya^*^ ab, daB die Erkenntnis 
das Mittel zur Erlosung sei (SVS 102-104): 

jndnarn moksaniniittani ca gamy ate nendriyddind / 
na ca sdnkhyadivijpidndn mokso vedena codyate //102// 
dtmd jndtavya ity elan moksdrtham na ca coditam / 
karmapravrttihetutvam dtmajndnasya laksyate //103// 
vijndte cdsya pdrdrthye ydpi ndma phalasrutih / 
ddrthavado hhaved eva na svargddeh pkaldntaram // 104// 

,Und durch die Sinnes(wahrnehmung) bzw. ein anderes (Erkenntnis- 
mittel) erfahrt man nicht, daB die Erkenntnis Ursache der Erlosung 
ist. Auch der Veda lehrt nicht, daB die Erlosung auf Grund der Er- 
kenntnis des Sahkhya u. a, (erfolgt). 

,Noch ist die vedische Vorschrift „Den Atman soil man erkennen“ 
(BALT^ 1 4,15) der Erlosung wegen vorgeschrieben. Es wird (damit viel- 
mehr) angedeutet, daB die Atman- Erkenntnis der Grund (bzw. die 
Voraussetzung) fur die Ausfuhrung der rituellen Handlungen ist. 

,Ist aber erkannt, daB (diese Erkenntnis) etwas anderes bezweckt, so 
soil doch auch die vedische (Aussage) uber ihr Ergebnis bloB eine 
(unmaBgebliehe) Saeherklarung sein. (Denn) ein anderes Ergebnis als 
den Himmel usw. gibt es nicht.' 

Analysiert man diese Aussagen genau, so stellt man fest, daB Kuma- 
rila hier den oben referierten Ntandpunkt Jaiminis vertritt, dem zu- 


weise hat Kumarila den Vorgang der Wiederverkorperung genauso wie der 
genannte Sankhya-Ij<*hrer erklart, namlich dahingehend, daB die Seele mit 
ihrern psych ischen Organ ihre Tatigkeit am Ort der fruheren Verkorperung 
einstellt und sie am Ort der neuen Verkorperung wieder aufnimmt (vgl 
FRArvvALLNKK, (ieschichte der indischen Philosophic I Salzburg 1953, 
p 4()3f) 

Siehe unten p 4751 
Vgl SK 67 


24 
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folge die Atman-Erkenntnis den Ritualvorsehriften untergeordnet 
und daher fur sich allein als fur die Erldsung nieht hinreichend gelehrt 
wird. Daruber hinaus wird ebenfalls im Einklang mit Jaimini erklart 
dajB die upanisadische Vorschrift bloB dazu dient, das Tatertum der 
Seele zu erweisen^'^, und daB das in diesem Zusammenhang in Aussicht 
gestellte Ergebnis (phalasruti) als arthavada zu gelten hat^“. 

Im zweiten Schritt besehreibt Kumarila das wahre Wesen der Er- 
losung in rein negativen Begriffen, wobei er von Jaimini, der die Er- 
ldsung als etwas Positives, namlieh als das Eingehen in das hochste 
Brahman versteht^"^, abzuweichen scheint (SVS 105-109): 

sukhopahhogarupas ca yadi moksah prakalpyate / 
svarga eva hhaved esa paryayerui hsayi ca sah // 105// 
na hi kdranavat kim cid aksayitvena gamyatc / 
tasmdt karmaksaydd eva hetvahhdvena mucyaie 1 1 106// 
na hy ahhdvdtmakam muktvd moksanityaivakdranam / 
na ca kriydydh kasyds cid abhdvah phalam Lsyate // 107// 
tatra jhdtdtmatattvdndm bhogdt purvakriydk^aye / 
uttarapracayasattvad deho notpadyate pnnah //108// 
karmajanyopahhogdrtham mrvram na pravartate / 
tadabhave na kas cid dhi hetud tatrdvatidfhate 1 1 109// 

,Und nimmt man an, daB die Erlosung im (lenuB von Freude besteht, 
so ware sie tatsachlich der Himmel als Synonym, und dieser ist ver- 
ganglich, 

,Denn nichts ist als unverganghch bekannt, das eine Ursa(*he hat. 
Beshalb geht die Erldsung nur aus der Tilgung des Karnian, insofern 
eine Ursache fehlt, hervor. 

,AuBer (einer Ursache, die) wesentlieh ein Nu^itsein ist, giht es doch 
keine (andere) Ursache dafur, daB die Erlosung e^wig ist, und man 
nimmt nicht an, daB Nichtsem ein Ergebnis irg(ind(‘in(»r Tatigkeit ist 
,Fur diejenigen, die (die wahre Natur des) Atman (ukannt haben, 
entsteht kein (neuer) Korper, wenn die frUheren ''faten w<*gen des 
Aufzehrens getilgt sind, da kein neuer (Karman-)Zuwa(*hs hinzu- 
kommt. 

,Es entsteht (daher) kein Kcirper, um aus dem Karman entstandene 
(Fruchte) zu genieBen. Wenn es kein (Karman mehr) gibt, so giht es 
auch gar keinen Grund dafiir.* 


25 Vgl. 6VA 3 nairatmyendtra caksiptdh dared ena hi codanah / mdhya^ 
sadhanasambandhas tadukto na hi sidhyati //, vgl dazu dainiiiu oben (p. 45*2n 
6) und SaBh 50, Iff. 

2» Vgl. o p. 452n 6 These Auffassung hat Kumanla in TV bzw HT auf- 
gegeben (sup 463ff.). 

Vgl. o p 451n 3. 
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Entscheidend ist hier der Gedanke, daB die Erlosung wesentlich in 
einem mehrfachen Nichtsein (abhava) besteht, ntolich im Nichtsein 
des Karman und des dadurch bedingten Kdrpers, im Nichtsein des 
Leids und schlieBlich im Nichtsein der speziflschen Eigenschaften der 
Seele wie das Erkennen und die Wonne. In dieser radikalen Auffassung 
verliert die Seele auch ihre subjekthafbe Identitat, ihr Erkenner-Ich, 
wodurch sie in ihrem welthaften Dasein gekennzeichnet war. Vor dem 
Hintergrund der oben dargelegten Atman-Lehre wurde dies bedeuten, 
daB die Seele bloB in ihrem Vermbgen zu erkennen {jnanasakti) 
verharrt, der Beschreibung Sucaritamisras nach wie ein ungeistiger, 
stumpfer Felsen (asman [Kas 11/130,26])^®. Bemerkenswert ist auch 
die Tatsache, daB aus dem negativen Charakter der Erlosung ein 
Argument fur die Ewigkeit der Erlosung gewonnen wird. Denn eine 
Erlosung mit einem positiven Inhalt in Form von Erkennen und Won- 
ne als der Wirkung einer Tatigkeit ware verganglich^®. In diesen bei- 
den Punkten greift Kumarila die ErMsungslehre des Paksilasvamin 
auf, in der die Erlosung als eine Negation der welthaften Existenz 
bzw. als ein Wegfallen von Wiedergeburt und Leid, von Erkennen und 
Wonne verstanden wird'^^\ 


So auch der Ptirvapaksin Srldharas, NK 690,10. pasanad avisesah | 
Vgl PS-rthasarathimisra, NySyaratnakara ad SVS 101' abhdvatmakatve 
moksasya nityafd iia tv dnanddtmakatve , s auch NBh 229, 7f. {yogasamddhijo 
dharmo na ksTyata iti nasty anumdnam | utpattidharmakam anityam iti vxpa- 
ryayasya tv ariuma?ham \ ) und NK 690, 8f (yogajo ’pi dharmak krtakatvad 
avasyam viyidsth) 

:i<) Vgl NiSQ I 1 ,2 und NBh 78, 2+80, 2f. yadd tu tattvajndndn mithydjndnam 
apaiti tadd mithynj mind pay e dosd apayanti dosdpdye pravrttir apaiti pravrttya- 
pdye janmdpaih janmdpdxje duhkhxim apaih duhkhdpdye ca dtyantiko ’pavargo 
nihsreyasam ih\ 1094,2-1095,6* yady arthavisesaprdhalydd amcchato ’pi hud- 
dhyutpattir anujndyate — apavarge 'py evarn prasangah (NSu IV 2,43) - muk- 
tasydpi bdhydrthasdmarthydd buddhaya utpadyerann iti — na nispanndvasyam- 
bhnoifvdt (NSu IV 2,44) - karinavasdn nispanne sarVre cestendriydrthdsraye 
mmittahJmvdd avasyambhdvT buddhin/iam utpddah | na ca prabalo 'pi san bdhyo 
’rtha dtmano buddhyutpadc samartho bhavati tasyendriyena samyogdd buddhyut- 
pdde sdniarthyarn drstam. iti — tad abhdvas cdpavarge (NSti IV 2,45) - tasya 
buddhi7i%mittdsrayasya sarf-rendriyasya dharmadharmahhavad abhdvo ’pavarge | 
tatra yad uktam apavarge 'py evam prasanga iti tad ayuktam | tasmdt sarvaduh- 
khavimokso 'pavargah \ yasmdt sarvaduhkhabijam sarvaduhkhdyatanam cdpa- 
varge vicchidyate tasmdt sarvena duhkhena vimuktir apavargah | na nirhijam 
nirdyatayiam ca duhkham utpadyata iti |; 1028,4f yathd susuptasya khalu 
svapnddarsane rdgdnubandhah sukfiaduhkhdnuhandhxis ca vicchidyate tathdpa- 
varge 'pfM \ etac ca brahmavido muktasydtmano rupam udaharantiti \ . - Sogar 
bei den positiven Aussagen, die von Paksilasvamin in Anlehnung an die Upa- 
nisaden zur Beschreibung des Erlosungszustandes herangezogen werden, uber- 
wiegt die betont negative Note, indem das Positive absolut mit der Leidlosig- 
keit gleichgesetzt wird (NBh 231,13—232,7) yady api kas cid dgamah syat 
muktasydtyantikam. sukham iti sukhasabda dtyantike duhkhdbhdve prayukta ity 
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Trotz dieser Abhangigkeit von Paksilasvamin, die auch bei den ande- 
ren Autoren festzustellen ist’**, geht Kuniarila auch eigene Wege, wenn 
er die Rolle der Erkenntnis im ErlosungsprozeB naher erklart. Fur 
Paksilasvamin ist die Erkenntnis, die durch verschiedene Voga-Ubun- 
gen gewonnen wird, das Mittel zur Zerstorung des Karman und in- 
folgedessen zur Erl6sung (NBh 31,1)* tattvasya jHanam nihsreyasadhi- 
gamah^'K Bei Kumarila hingegen findet der Yoga-Weg keine Erwah- 
nung, und er faBt die Atman-Erkenntnis auch nicht als moksanimitta 
auf, sondern als eine bloBe Voraussetzung, als etwas Subsidiares, inso- 
fern das Aufzehren des Karman-Potentials nur dem jenigen gluckt, der 
die wahre Erkenntnis des Atman hat {jnMdtmalattvanam |SV^S 108a]). 

Wie dies genau vor sich geht, erklart er im dritten und letzten 
Schritt (6VS llOf.): 

moksdrtki na pravarteta tatra kamyanisiddhayoh / 
nityanaimittike kurydt pratyavdyaji hdfiayd //1 10// 
prarthyamanam phalam jndtam na ednicchor hkavij^yat i / 
dtmajne caitad astiti tajjndnam upayujyate //111// 

,Der Erlosungssuchende soil sowohl die in (egoistischer) Absicht (nach 
einer Belohnung unternommenen) als auch die verbotentui (Werke) 
unterlassen. Er soil (hingegen) die obligatoris(*hen und anlaBlx’-dingten 
Werke vollziehen, um (friihere) Vergehen loszuwerden 
,Die Frueht, die erstrebt wird, wird, ist sie erkannt, dem, der sie (dann) 
nicht wunscht, nicht zuteil werden. Und dies tritt bei einem Atman- 
Kenner auf. Daher erweist sich seine Erkenntnis als (fur di(‘ Erlosung) 
nutzlich/'*'^ 

Es wird hier der Karmamarga im Verstandnishonzont der Mmiarnsa 
im Hinblick auf die Erlosung aufgezeichnet. Die Funktion <ler Werke 
ist negativ belegt, insofern diese die Erlosung nicht bewirken konnen, 
da sie in diesem Fall verganglich wkre^**. Die v<)rg<\sehri(d>(‘nen Werke 


evam upapadyate drsto hi duhkhnhhdot' fiukhaAahdapraytxjo bahulam loka iti | 
mtyasukhardgasydprahdne moksddhigamdbhdvo raganya ha « dha xaxa m ft) tl ft ndt 
I yadi ayarn mokso nityam sukham abhivyajyata ih n it yax u kha rage na rnaksuya 
ghatamd7ho na moksam adhigacchet nddhiganlum arhatTh | ba rid ha na samdj hdto 
hi rdgah | na ca handhane saty apt kaA cm niukta ity npapadyaia iti | (vgl. 
225, 4f.), zum Erlosungsbegnff Paksilasvainins s < )bkrhammkk~(>. 58 (i5 

So z. B. bei SS;hkan£ltha (PP 334, 1 9f na ra moknanyapurnsd rt/iafd ndrn- 
sdrikavvvidhaduhkhoparaniarCLpatndn nioksaaya | duhkhoparaino hi /mnixair 
arthyate |; vgl. 341, 2ff) und Prasastapada (s < Ibkkhajvimkk-B 2), vgl auch 
SrTdhara, NK 691,1 1+692, 7f. (a u. p 473n 103) 

Siehe Obkrhammkh-6 4ff 

3'^ Sankara (SBh 886,6"10) refenert diese Lehre Kuin^rilas und widerlegt 
sie 


Vgl o p 457 
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soil man ausfuhren bloB mit dem Zweck, die begangenen Sunden zu 
tilgen An diese Ausfuhrung ist eine wichtige Bedingung gekniipft: 
Man darf dabei das in Aussicht gestellte Resultat, namlich den Him- 
mel, nicht begehren. Der Gedanke dahmter ist, dafi jedes Begehren 
immer eine Bindung und infolgedessen eine Wiederverkorperung her- 
vorruft^^'^. Der Himmel - lehrt Kumarila - ist bloB ein anderes Leben 
(janmdntara) , in dem man im Gegensatz zum jetzigen unuberbietba- 
res, aber verganghches Gliick erfahrt^^*. Die richtige Einstellung bei der 
Durchfuhrung der Werke gluckt nur einem, der auch die wahre Er- 
kenntnis des Atman im Sinne des oben (p. 458) Dargelegten besitzt. 

In einem anderen Zusammenhang erklart Kumarila, welche Rolle 
der Atman-Erkenntnis in diesem ErlosungsprozeB zugedacht ist, wenn 
er feststellt (SVS 101). 

utpattau karmandm cesiam ajndnam kdranam yadi / 

ianndsdi sydd anutpattis tesdm na phalavarjanam jf 
,Nimmt man an, daB das Nichtwissen die Ursache fur das Entstehen 
der (neuen) Werke ist, so wurden diese nicht hervorgerufen, weil das 
(Nichtwissen durch die Atman-Erkenntnis) zerstort wird. (Dadurch) 
wird das Resultat (der fruheren Werke) nicht beseitigt.* 

Damit wird ein wichtiger Aspekt der Erlosungslehre faBbar, namlich 
daB die wahre Atman-Erkenntnis das Entstehen des neuen Karman 
verhindert, wahrend die Tilgung des fruheren Karman nur durch die 
Aufzehrung (bhoga) und durch die richtige Ausfuhrung der vorge- 
schriebenen Werke erfolgt, vorausgesetzt, daB der Erlosungssuchende 
auch die dazu erforderli(*Iie wahre Atman-Erkenntnis besitzt (jndtdt- 
matattvdndm hhogdt |SVS 108ab)). Es handelt sich also um einen Ri- 
tualweg {karmamd.rga) , in dem die Atman-Erkenntnis eher eine sub- 
sidiare Rolle zu spielen hat. 

In seinem spate ren Werk Tantravarttika entwickelt Kumarila erne 
ganz andere Erlosungslehre, die in ihrer Ausrichtung den Nyaya- 
Gedanken nicht nur fernsteht, sondern ihnen sogar diametral ent- 
gegengesetzt ist Auch der Ritual weg der Mlmarnsa wird in diesem 
Modell stark relativiert, mdem Kumarila der Atman-Erkenntnis einen 
gleichwertigen Platz neben dem Ritual einraumt, weswegen es auch 
von ihm als jndnakarmasanmecayavdda bezeichnet wird. Das Welt- 
bild, von dem Kumarila dahei ausgeht, ist das des Vedanta Die neue 
Lehre wird von ihm iin Rahmen eines Exhurses^"^ vorgetragen (TV II/ 
227,11-228,20). 

:ir> Vgi NKh 232, hi handhanasamdjndto hi rdgah | na ca bayidhane saly 
apt kaA cm niukta ity upapadyata ih \ 

Siehe Tuptlka ad MSulV 3,28 svargas tujanmdntara cva \ sa hi nirati- 
myd prUih karmdnurupd celi na sakyeha janmany anuhhavitum \ yato 'sniirnl 
loke ksarie-ksane .'iukhaduhkhe a^iubhavayiti |, vgl. dazu auch TV 11/368,141 
In diesem Werk erortert Kumarila die Rolle der Grammatik in der 
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sarvatraiva hi vijndnam mmskdratvena gamyate / 
pardngam cdtmavijndndd atiyairety avadharayat // 
dtmajndnam hi sarnyogaprthaktvdt kra tvar t ha puru^Hdr that vena jndyate 
tena vina paralokaphalesu karmasti pravrttlnivrtfyanamhhavdt | tathd ya 
dtmdpahatapdpmd vijaro vimrtyur vinoko vijighatso ^pipamh mtyakd- 
mah satyasamkalpah so 'nvestavyah sa vijijfidsi.favyah - tathd mantavyo 
hoddhavyah tathdtmdnam updsfta iti kamiavadalokavadavacanavisesair 
j ijndsdmanana sahitd tmaj hd. ria keva Id vahod h a pa rya n tas pa std t nia fa ttva - 
jnayiavidhdndpeksitavdkydntaropditudvidhdlbhyudayanih.sreyasarilpaphala- 
sambandhah sa sarvdms ca lokdn dpnoti sarvdms ca kdmdn dpnotfti tara- 
ti sokam dtmavit tathd sa yadi pitrlokakdmo bhavati samkalpdd evdsya 
pitarah samuttisthanti tena pitrlokena sampan no mahTyafa ifyddind yo- 
gajanydni7nddyastagu7iaist>aryaphaldni varnitdtn \ tathd sa khalv evam 
vartayan ydvad dyusani brahynalokam abhisampadyate na sa punar d- 
vartata ity apunardvrttydtmaka parajndtrna prd ptyavasth dphalararanarn 
I aprakaranagatatvenaikd ntikakratvsa m ha n d h d sa rn ha n d h dr ra n d nja - 
nakhadirasruvavakyad iphala srutwa d a rt hard da 1 1 v/ m | 

?ia ca jnanavidhanena karrnasambandhavdratmm / 
pratydsramavarnaniyatdni n itya na miittika ka rm d n y a p t p d rvakrfadu- 
ritaksaydrthain akarananinilttd ndgatapratya rd ya panhdrdrtha m ca kar- 
tavydni | na ca tesdm bhimiaprayoja nat rdd hh innamdrgafrdr ra badha- 
vikalpaparaspardngdngibhdvdh sambhavanti \ sahdajrldnasya tr ekdn- 
tena prayogdngatvdt purvatarahhdvitvdr ra na prthak phalasarnbandha- 
sambhava iti jhdnapurva pray ogaphalavattvam eva msciyate \ 

,ln alien Fallen namlich wir<l die Erkenntnis als t^ine Zurustun^ aufge- 
faBt und (damit) als Teil einen and(*ren niit der I-5<‘s<*lHankun^ „au6er 
(im Falle der) Erkenntnis des Atinan^ 

,Denn die Erkenntnis des Atman wird entw(‘der w(‘^en ihn^r V'erbin- 
dung (mit der Opfervorsehrift) als dern Opler dient^nd oder ohiit^ (diese) 
als dem Mensehen dienend erkannt'^”, weil ohne sie das I’litatigsein 


alltaglicjhen und vedis<'.heii Sprach<‘ (TV 1 1/2 ir>, 1 .‘{f ) tasniav na lakaveda- 
bhydm has cid vyakaratuid tie / vdrakdn an a pah h rant d n i/athdraj jtldf am arhati 
// . Ea wird dahei hervorgeholxm, dali die W<>rt(‘rk<‘nnt liis {sahdajndna) hloB 
eine untergeordnete Rolle ini Opferritual zu hat \"oin I )iskussi<)nHV<*r- 

lauf her war das Kinschwenken vorn Aabdajndna 7.urn dtmajrld na nicht gefor- 
dert DaB dies denncxdi geschieht, zeigt, daB di<*se Lehn* fUr Kurnarda 

ein besonderes Anliegen war, und <laB (n‘<iaiiut rn<)glieh<‘rweise <‘ine Korn^ktur 
zu der in seinem vSV vergetragenen Lehre anbringc^n w<>llt<‘ Inte-ressant ist m 
diesem Zusamnienhang die l^at-sa<*h<*, daB aueh Sankara die* von Kiirnariia irn 
SV vertretene Frlosungshdire rtderiert und wi<l<‘rlegt (vgi n BB) 

38 yg[ H/221,21f {drste naty api sarrafra myamadostam isyatr / kra- 
toartham purvndrfham ra latsannjogaprthaktvatah //) uiid MSu IV .Tf) (rkasya 
tubhayatve sarnyogaprthaktvafti || ) 
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und Tatigsein bezuglich der Ritualwerke, deren Frucht im Jenseits 
(gezeitigt wird), unmoglich ist. So ist mit den verschiedenen (Upani- 
sad--)Aussagen, die die Lehren uber die Wunsche und Welten vor- 
tragen, wie: „Das Selbst, dessen tJbel vernichtet sind, das frei vom 
Alter, frei vom Tode, frei vom Leid, frei vom Hunger und frei vom 
Durst ist, dessen Wunsche wahr werden, dessen EntschluB wahr wird, 
das soil man erforschen, das soil man zu erkennen suchen“*^ - sowie. 
„(Das Selbst) soil man bedenken (und) erkennen “ - sowie. „Man soli 
das Selbst verehren^***, die zweifache Frucht in Gestalt von irdischem 
Erfolg und (jenseitigem) hochsten Gluck verbunden, die man durch 
andere Aussagen gewinnt, die sich auf die Vorschriften bezuglich der 
klaren Erkenntnis uber die Wahrheit des Selbst beziehen, mit der 
Atman-Erkenntnis, die vom Wunsch zu erkennen und vom Nachden- 
ken begleitet ist, (beginnt und) mit der ausschlieBlichen Einsicht**^ 
endet. (Genauso) sind durch (Upanisad- Aussagen) wie. „Der erlangt 
alle Welten und erlangt alle Wunsche“^^ (und) „Der Atman-Kenner 
uberwindet den Kummer***^*^ sowie. „Wenn einer Verlangen nach der 
Welt der Vater tragt, so erstehen ihm eben auf seinen Wunsch hin die 
Vater, und vereint mit der Welt der Vater ergotzt er sich^**^^ u. a. die 
Fruchte der achtfachen herrscherlichen Eigenschaften wie Feinheit, 
die durch die Yoga-Meditation entstehen, beschrieben. So sagt (die 
Stelle:) „Der so wahrend seines ganzen Lebens (ein tugendhaftes 
Leben) Fuhrende geht furwahr in die Brahman-Welt ein und kehrt 
nicht wieder zuruck^*^^* die Frucht (der Atman-Erkenntnis) als Zustand 
aus, in dem das hochste Selbst erlangt wird und der ohne Wiederkehr 
ist. Und weil (fur diese Aussagen uber das Selbst) eine ausschlieBliche'^’^ 
Verbindung mit dem Opfer nicht in Frage kommen kann, sofern (diese 
Aussagen) nicht im Hauptgegenstand (d. h. in der Opfervorschrift) 
enthalten sind, sind sie kein arthavada, wie Aussagen zu Salben und 
(Opfer-)Loffel aus Khadira-Holz*^” und andere Phalasrutis. 
,Andererseits wird durch die Vorschrift uber die (Atman-)Erkenntnis 
eine Verbindung mit Ritualwerken nicht ausgeschlossen 


= CUiU VIII 7,1, vgl MaitrayanT Upanisad VII 7 

Vgl BAIT II 4,5 at 7 na ua are drastauyah srotavyo mayitavyo 7iididhyas%- 
tavyo maitreyi | 

Vgl. BAU I 4,15. atrnaTiam eva lokam upasUa \ 

I e. dem hochsten BewuBtsein = kavoalya 

Vgl Oh U VIII 7,1=3 sa saroarns ca lokan apnoti sarvdms ca kdraan yas 
tarn dtmdnam anuvidya uijdndtUi 
= ChU VII 1,3. 

= ChU VllI 2,1 

= ChU VIII 15,1 (mit na ca st. Kumanlas na sa) 

Vgl NyS 329,2 aikdntikah S'odhhdvikah. 

4« Vgl TV IV 3,1 (V/60,19f ) und PP 341,12f 
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,Auch die obligatorischen und anlaBhedingten Opferhandlungen, die 
fur die jeweilige Lebensstufe und Kaste festgelegt sind, soli man aus- 
fuhren, um die fruher begangenen Sunden zu tilgen und kunftige 
Vergehen, die durch Niehtausfuhrung (der Opferhandlungen) bedingt 
sind, zu verhindern. Und da (die Erkenntnisvorschriften und die 
Opfervorschriften) je verschiedene Zwecke haben und (zwei) ver- 
schiedene Wege**^ sind, konnen sie sieh weder (gegenseitig) aufheben 
noch (miteinander in Form von) Alternativen (konkurneren) bzw. 
einander unter- oder libergeordnet sein. Weil aber die Worterkenntnis 
ausschliefilich dem (Opfer-)Vollzug untergeordnet ist und ihm voraus- 
geht, kann sie keine gesonderte Verbindung niit dem Resultat halien 
(wie die Atman-Erkenntnis). Deshalb stellt man fest, dab nur der 
Opfervollzug, dem die Worterkenntnis vorausgeht, das Resultat 
hervorbringt/ 

Zum genauen Verstandnis dieser gehaltvollen, aber kna})pen Aussagen 
bedarf es einer kurzen Erklarung. Sehon liei flliehtiger Lekture zeigt 
sich, dab Kumarila sieh vom (iedankenkreis der MTrnamsa entfernt, 
indem er die Selbstandigkeit der Atman-Erkenntnis erklart; ist sie 
doch weder pardnga noeh pardrthxi. Daruber hinaus bezeiehnet er sie 
al& purusdrtha. Uamit stimmt KumSrila mit Badarayana uberein, des- 
sen Meinung in BSu III 4,1 referiert wird'^*^ Zur Deutung dieser Fest- 
stellung fuhrt Kumarila zwei Reihen von Ofbuibarungsstellen an, die 
zum Teil mit jenen identiseh sind, die Sankara fur di(» Erlauterung der 
genannten Lehre Badarayanas zitiert: 

Die erste Reihe enthalt das dtnmjndna betrefbunh^ Vorsehriften, die 
jeweils mit tathd eingeleitet werden. Sie steluui in einem organisehen 
Zusammenhang und in einer bestimmten Rangordnung ziieinander 
Denn die Tatigkeit von jijndfid und manaria fuhrt zu eiiuu’ meditativen 
Vertiefung im vpdmna. Erst die Wied<‘rholung <li(‘ser Akte bringt die 
unuberbietbare Steigerung des dtmajttdna in Form des luxdisten 
Bewubtseins, der Isolierung (Icaivalya), wie dies in BSu I\M ,1 2 ange- 
deutet wird'*^* 


D h jndnamdrga und karmamnrga 

50 Vgl. auch Sankaras Kornmentar dazu (Slih 781 ,5 7) aihvddriXm rntpani- 
sadam dtmajndnam him adhikaridonre n<a karmamj eoduapraviAaty dhomut .vea- 
tantram eva purusarthasddhanarn bhaoatfti rriTmamsamdnak siddharitcnaira td- 
vad upakramate purusdrtho ’ta iti | asmnd twddtitamhitrtd atmaj da ridi snatantrdt 
purusdrthah sidhyatUi bddardyarm dcdryo wanyaie | lnt.(*n‘HKanf ist in di(‘sem 
Zusammenhang, daB Kum3.rila sieh manehrnal g<‘rings<*ha<zig ub<*r »Jairnini 
auBert (TV III 4,1 fIV/315,11) ,^anfi ca jairnhier rna prakdrany apy anaiyan- 
iasdrabhutcini sutrnm | 

•’I Vgl auch BR 12,1 Iff (Vkttkr 1»61>- «7f). SBh S2(),(> 11 und SankaraH 
Kornmentar zu BAU 1 4,2 und IV 5,fi 
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Die zweite Reihe der Offenbarungsstellen bezieht sich auf das Resul- 
tat {phala), das ebenfalls eine Rangordnung aufweist, namlich einer- 
seits das niedere Ergebnis in Form von jenseitiger Belohnung auf dem 
/ im pitryanalpitrloka, also in Form von abhyudaya (= svargaY'^, der zu 
neuem Erdendasein fuhrt'’***, andererseits das hbchste Gluck {nihsreya- 
sa), das Eingehen in die Welt des Brahman {hrahmalokajdevayana), 
von wo es keine Wiederkehr mehr Damit kommt hier die „Stu- 

fen-Erlosung“ {kramamukti) zur Sprache, wovon die vedantischen 
Quellen gestutzt auf die upanisadische Funf-Feuer-Lehre {pancagni- 
vidya) reden'^*''". 

Eine weitere Gbereinstimmung mit dem Vedanta ist auch in jenem 
Punkt gegeben, wo Kumarila lehrt, da6 die vorschreibenden Aussagen 
uber Atman, die ein eigenes Ergebnis verheifien {phalasruti) , nicht als 
Erganzung einer Ritualvorschrift und deshalb als artkavada aufzufas- 
sen sind'""**. Damit widerspricht er der diesbezuglichen Meinung Jaimi- 
nis, die Kumarila selbst auch in vertreten hatte®^. Hervorzuheben 
ist aber, daB Kumarila die Atman- Erkenntnis nicht als ausschlieB- 
liches Mittel zur Erlosung erklart, wie dies einige Vedanta-Lehrer ver- 
traten'*^. Fur Kumarila fuhren sowohl die Ritualwerke als auch die 
Atman-Erkenntnis, obwohl sie von ihrer unterschiedlichen Zielset- 
zung her (hhinnaprayojana) zwei verschiedene Wege {bhinnamdrga) 
sind, zur Erlosung'’*”. 

Diese beiden Wege werden zwar als absolut gleichwertig betrachtet; in 
der praktischen Bewertung aber scheint Kumarila den Ritualwerken 
eher nur erne untergeordnete Rolle zuzugestehen. Denn ihre Aufgabe 
besteht blo6 darin, di<‘ fruheren und die zukunftigen Sunden zu til- 


52 Vgi Q j, 459n 36 

Auf dem pitryrlua weilende Seelen besitzen alle acht Vollkommenhei- 
ten, die rnit aisrarya ziusainmenhangen, vgl SBh 902,1 Of {jagadutpattyadi- 
vyaparam varjayitvanyad animadyatmukam aisvaryam muktdnam bhavitum 
arhati jagadvydpdras tu mtyasiddlmsyaiveMyarasya |,s Dei^ssen 1883 481f), 
Matharavrtti zu SK 23 und Yogabhasya III 45 

Auch Jaimini scheint dieae Meinung geteilt zu haben; vgl. BSu IV 3,12 
mit SBh (s o p 451 n 3) 

55 Vgl BSd IV 3,10 14,4,Sff und BS 123,7-9 (apunaravrttisrutis tarhi 
katharn | atra keciii manyanle kraynarnukfydArayandt tat prdpya tatrotpanna- 
yiirupddhitattoajndndh param padani asnuvate | , s Dkussen 1883 470ff und 
M PiANTELLi, Kramamukti A Few Notes IndT 2 (1974) 259-278 

5« Vgl vSBh 750,5ff \xnd 1 (ata eva ca kalpasutrakdrd naivamjdtiyakdny 
updsandni krafusu kalpaymn cakruh \ ) 

•‘^>7 Vgl BSq 111 4,2 lind so p 455f 

Vgl z B SBh IV 1,16-18 und Deussen 1883 433ff 
Dieser jndnakarmasamuccayavdda genannte Erlosungsweg wurde vor 
Kumarila sehon von einigen alteren Vedantins vertreten; s H Shoun, Sures- 
vara’s (Viticism of Bhartrprapanca’a view of Liberation. Aligarh Journal of 
Oriental Studies I (1984) 137- 148 und SarAvSVATI 1989 245-256 
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gen®^. Diese Unterbewertung kommt noch deutlirher zum Ausdruck in 
einem Fragment aus der BrhattTka, in dem erklart wird, dab fur einen 
Lebenderlosten, der sein weltliches BewuBtsein verloren hat, die Aus- 
fuhrung der Ritualwerke nicht mehr in Frage komme"*. 

Wir kdnnen sicher davon ausgehen, <lal3 Kiimarila das Auftreten der 
Erlosung nicht wie ein Werden oder wie eine Wirkung der Ritualwerke 
Oder der Atman-Erkenntnis verstanden hat, da die Erlosung in diesem 
Fall verganglich ware”^. Im Vedanta wird das Fehlen eines Kausalver- 
haltnisses dadurch erklart, daB die Erlosung mit dcmi Offenbarwerden 
des ureigenen Wesens des Atman identivseh ist/*'* Da Kumarila hier 
durchwegs die vedantische Lehre vortragt, an die sieh aueh fJaimini 
anschlieBt^*^, ware anzunehmen, dab Kumarila seine Besc lireihung des 
Erlosungszustandes als paramdtmaprdpti im genannten Sinn aufge- 
fabt hat*^*^. Dafur spricht besonders <ler Ausdruek, mit dem Kumarila 
den Erlosungsvorgang wiedergibt, namlieh als ein Offenbarwerden 
(pradurbhdva) . 

Zur Prazisierung bzw, Vervollstandigung des hi(U’ nur skizzenhaft 
fabbaren Erlosungsweges steht uns glu<*klic‘h<'rw(dse weitf^res Material 
zur Verfugung, namlieh die BrhattTka- Fragmented bzw. die Ausfuhrun- 
gen von Sucaritamisra und Parthasarathimisra. Bcdde Autoren sind 
sich im klaren, dab Rumania zwei versehi<dd(^ne, einamler wid<‘rspre- 
chende Erlosungslehren vorgetragen hat. Fur <lu* Losung dieses Wi- 
derspruches wird das Schema von Purva- und Fttarapaksa ludrange- 


In abgeschwachter Form lebi diese Auffassung ain-h iin Saiikara-V^*> 
danta weiter, vgl SBh 602, 12f (amltntanido hy #7e ky ralahtrmuia h'^iddiktinno 
na jndnakarmasarnuccaydriufithrnpnah), NvS I 50 and S\'a 5570 (s Sakasvati 
1989. 176ff.). 

Vgl u p 471f In dieser Aussage H<‘heint wie<l<*nnn <iif* visiant iseht* Lc'hre 
durchzuklingen, in der der Pninat <ler Frkeniitrus den Rit ualwerki'n geg<*n- 
uber vertreten wird (vgl. B8Q III 4,250 nut SBh un<l Dki'sskn 1885 4450.). 

So lange man die Erlosung rein n<‘gativ als ahhftra bc^st imint e, war es 
leicht zu erkiaren, dab sie nicht ein Krgebnis einer Tatigkeit senn kann rm ca 
kriyayah kasyas c%d abhanah phalam ii^yate // (SVS 107ed. vgl o p 457 mil 
n. 29) 

Vgl. BSu IV 4,1-5 

Vgl BSu IV 3,12 und 4,5 

Vgl. u. p. 473ff. und BS I21,15f* ta.srudf .'^phutikm^yera rayadyapa- 
karsane.na svarupdvirbhdvo brahniaprdpt ih bmhmarupatimd vij tin tint man ah (s 
Vktter 1969 18n 5) 

Vgl HARrKAi(1989 74n 10), der folgenck's mit grobter VVah rscheinheh- 
keit der BT entstammende. Zitat aus einer Hs dtu’ Kas anfuhrt< fadahhdne 
samyogahhdvo prddurhhdvas ca moksah (vgl n 102) (OxM litdert ist. <*s in dem 
noch unveroffentlichten Teii <ler Kas ad f^VvS Ml, wo es von SiKiintarnisra 
mit evant hy dhuh emgeleitet und mit tayor ht dharrnadharfnayor abhfive mokso 
bhavati (vgl BSQ IV l,13f ) kommentiert wird 



Die Idee der Erlosung bei Kumarilabhatta 


465 


zogen. Die vedantische Erlosungslehre, die von Kum^rila auch chro- 
nologisch spater formuliert wurde, wird dabei als Uttarapaksa aufge- 
faBt«". 

Die BT-Fragmente beziehen sich entweder auf den jnanakarma- 
samuccayavdda oder auf den Erlosungsvorgang selbst. Einige von 
ihnen werden ausdrucklich diesem Werk zugeschrieben; andere hin- 
gegen werden anonym uberliefert und kdnnen aus philologischen 
Grunden als solche identifiziert werden. 

Die erste Reihe von Fragmenten wird von Somesvarabhatta in seinem 
Kommentar Nyayasudha zu der oben (p. 459ff.) behandelten Stelle 
des TV uberliefert: 

hrhatttkdydrjfi nanu ^nihsreyasant jndndd^^ handhahetor na karmana ity 
dsankya naikasmdd api tat kini tu jndnakarmasamuccaydd ity uktam 
(NyS 329,5-7) ,ln der BrhattTka ist nach AuBerung eines Bedenkens 
(dahingehend, daB) „doch die Erlosung auf Grund der Erkenntnis von 
der Ursache der Bindung entsteht (und) nicht auf Grund der Ritual- 
werke“, gesagt: „8ie entsteht nicht auf Grund nur einer (der beiden 
Moglichkeiten), sondern sowohl auf Grund der Erkenntnis als auch auf 
Grund der Ritualwerke“.‘ 
hrhaitxkdydm uktam \ 

nityanaimittikair eva kurvdno duritaksayam / 
jndnam ca vimalikurvann abhydsena ca pdcayan // 
vairdgydt pakvavijndnah kaivalyam hkajate narah 
,ln der BrhattTka ist gesagt: 

,Ein Mensch, der eben durch die obligatorischen und anlaBbedingten 
(Ritualwerke) die Sunden tilgt und die Erkenntnis lautert und sie 
durch Yoga-tT)ungen zur Reifung bringt, 

,erreicht als einer, der eine gereifte Erkenntnis hat, die Isolierung auf 
Grund der Leidenschaftlosigkeit.*'^^* 


«7 Der Vortrag der vedantischen Lehre stimmt bei beiden Autoren mhalt- 
iich uberein Interessant ist aber, daB Sucaritamisra den Purvapaksa als Lehre 
einiger Anhanger der Kumarila-Schule gelten laBt (atraike vadanti kumdra- 
sodnnvadinah [Kas 11/127,1 5 1) und sie dann Punkt fur Punkt widerlegt Par- 
thasarathimisra hingegen bezieht keine eindeutige Stellung Er brmgt zuerst 
den vedantischen kStandpunkt vor und beendet das Referat mit der Bemer- 
kung, daB nach Meinung der Vertreter dieses Standpunktes die Lehre im SV 
die Meinung des Gegners sei (SD 362, If )■ iti varttikarn tat paramatam ity evam 
dnayidanioksavadtno matarn \ Im AnschluB daran referiert er (apare tv ahuh) 
die andere Meinung Im Rah men dieses Referates, das viel breiter als der 
Vortrag der vedantischen Lehre ist, laBt er diese ausfuhrlich widerlegen Dies 
laBt vermuten, daB sich Parthasarathimisra nicht die vedantische, sondern 
eher die Nyaya- Lehre zu eigen gemacht hat (vgl u p 476) 

So 1st statt 711 hsreyasajndndt der Ausgabe zu lesen. 

«« NyS 329,33-330,4 

Vgl Sastri 1924 527f und Harikai 1989 69 
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Mit geringfugigen Abweichungen fliKlen wir diese anderthalb KStro- 
phen auch bei i^rldhara, Ananda})()dha, Vyomasiva, J^rabhaeandra 
und Abhayadevasurr*. Die letzten drei Autoren erganzeii sie mit einer 
weiteren Halbstrophe, die aueh Abweichungen aufweist* kamye ni- 
siddhe ca param pravrttipratisedhatah //’^“. (iemeinsam ist diesen Auto- 
ren, dafi sie die Slokas anonym uberliefern. Inhaltlieh entsprechen 
diese Strophen den diesbezuglichen Oedanken Uber den Ritual- und 
Erkenntnisweg, die Kumarila im TV vorgetragen hat. 

Besondere Aufmerksamkeit verdienen aber die zusatzlichen k^lo- 
kas, die SrTdhara zur Erlauterung des Jnanakarrnasamurcayavada, zu 
dem er sich ausdrucklich bekennt, vorbringt”'^ Es handelt sieh dabei 
um die folgenden jeweils mit yathoktam eingeleiteten"* Strf)phen- 

( 1 ) yani kdmyani karmdni pratisiddha n i ydriy apt / 

tdni bandhaniy akurvantam nityanaimittikdny apt Z/’*'* 

,Die in egoistischer Absieht (unternomnieruui) Ritualwerke wie auch 
die verbotenen binden (einen), (genauso) auch die obligatorischen und 
anlaBbedingten (Ritualwerke), wenn man sie nit ht verrH‘htet.‘ 

(2) karmandm prdgabhdvo yo vihitdkararuld Lsu j 
na cdnarthakaratvena vastutT>dn NdpanTyafe 

,Das fruhere Nichtsein der Ritualwerke, weh lu's Ixum Nicht- Vollzug 
usw der vorgeschriebenen (Werke) vorliegt, wird von (seinem) Wirk- 
lichsein aber nicht dadurch, dab es nicht Boses Ix^wirkt, w<'ggefuhrt.‘ 

(3) svakdle yad akurvams tat karoiy anyad acetanah / 
pratyavdyo \'iya ienaiva iidh harden a .sa jartyaff //’’ 

,(Denn) wenn der Unverniinftige (<ias Vorgeschriebene) in d(U' gegehe- 
nen Zeit nicht tut, dann tut er etwas anderes (an seiner Stf‘lle, <las er in 
dieser Zeit nicht tun durfte). (So) wird es ihm g(»rad(* aiis <hesem 


71 Siehe Harikai 19S<) 691. 

72 Siehe NK 6S9,J<)ff , Framanatnaln (ed Benares 1907) , PKM 

87,30, VyomavatT (ed Henarea 1930) 20(47(iri), 1 511 (mil. <ier Frosa- Krganznng 
kevalam tu kdmye nis%ddhe ca pravrttiprati.sedha /// [1 IS|) und TBV 11/150,38 
(mit kevalani kamye nisiddhe ca praorttipratifiedhatah)\ vgl. S VS 110 (s.o 
p. 458). 

72 Vgl. NK 683,1 11',: muktih | nta jiianakarmammuccayfit 

I jndnakarmasamiccc.aydd iti oadnniah |, vgl. aueh 68(),15r 

7** Bereits O. Jha hatte auf den Ibnstand aulinerksiini g<una<’ht, dali 
Kumarila dea ofteren blob mit yatkdhuh without any apjxdlation of hon<>ur“ 
von den Anhangern der Mlmamsa-Sehule zitieii wird Frabhakara 

School of PUrva MlmamsS, Delhi 1978, p. 8). Srldhara erwahnt in (*inern 
anderen Zusammenhang Kumarila aumlrUeklieh als tnfyfidmsardrttikakrt (NK 
5,5) 

75 NK684,4f 
7« NK 684,1 If 
77 NK 684, 13f 
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Grunde, (aber) nicht wegen eines Nichtseins (d. h. Nicht-Vollzuges 
ernes Werkes) zur Sunde.‘ 

(4) hurvann atmasvarupajno hhogdt karmapariksayam / 
yugakotisahasreriu kas cid eko vimucyate 

Jrgendeiner wird erlost naeh Tausenden von unzahligen Zeitaltern, 
indem er als Kenner des wahren Wesens des Selbst das Karman infolge 
der Aufzehrung zunichte macht.‘ 

(5) brdhmanatvdnahanimdnl katkam karmdni samsrjet 

,Wie konnte jemand ohne das IchbewuBtsein, daB er ein Brahmane ist, 
die (vorgeschriebenen) Ritualwerke verrichten?' 

(6) niiyanaimittikair eva kurvdno duritaksayam / 
jndnam ca inmalikurvann ahhydsena tu pdcayet // 
ahhydsdt pakvavijndnah kaivalyam lahhate narah 

Die Tatsache, daB (6), womit SrTdhara den Vortrag seines jndnakarma- 
samucoayavada beendet, oben (p. 465) eindeutig als Fragmente aus der 
BrhattTka identifiziert wurden, laBt darauf schlieBen, daB auch (l)-(5) 
aus diesem Werk stammen. Vor allem spricht dafur die ahnliche Zi- 
tierweise wie auch der Umstand, daB sie fur die Deutung des jndna- 
karmasamuccayavdda herangezogen wurden. DaB hier eine einheitliche 
Quelle referiert wird, zeigt in einem entscheidenden MaBe auch die 
deutliche Abgrenzung, die von SrTdhara unmittelbar nach dem letzten 
Fragment folgenderweise vorgenommen wird (NK 689,13): tathd pa- 
rair apy ay am grhUo mdrgah^^ 

Em zusatzliches Argument fur die Zusammengehorigkeit der Frag- 
mente laBt sich aus einem Kriterium gewinnen, das Frauwallner 
( 1962) fur die Identifizierung der nur anonym uberlieferten BT-Frag- 
mente erarbeitet hat, namlich daB Kumarila in diesem Spatwerk die 
Gedankengange von SV weiterfuhrt und erganzt®^. Die genannten 
Fragmente fuhren nun eindeutig die Argumente von SV weiter. Auf- 

NK 6S7,6f 
NK 688,6. 

NK 689,10-12 Zur Ohersetzung dieser eineinhalb Strophen s.o. p 465 
Ala Beleg dafur zitiert 8rTdhara den folgenden Sloka (NK 689, 14f). 
karma nn sat>tvasamsuddhir jndnendtmaviniscayah / bhaved vimuktir abhydsdt 
iayor eva samuccayat jf . I eh konnte seme Quelle nicht identifizieren. Moglicher- 
weiae handelt es aich hier um einen jinistischen Autor So bekennt sich 
Abhayadevasuri irn Hah men seiner Auseinandersetzung mit dem Standpunkt 
Kumarilaa zu dieser Lehre; vgl TBV II/160,12f. 

,,JDa die BrhattTka ein Kommentar zu dem gleichen Text war wie das 
SlokavArttikam, namlich zu Sabarasvamm’s Bhasyam, ist die Gedankenfuh- 
rung im groBen dieselbe. Manche Verse sind in beiden Werken gleich, viele nur 
leicht geandert Nur ist m der BrhattTka vieles hinzugekommen und die Dar- 
stellung ist breiter “ (p. 86) J.H Taber hat kiirzhch m seiner Arbeit. Further 
Observations on Kumarila’s BrhattTka (JORM 56—62 [1986-1992] 179-189) die- 
ser These FRAiTWAhLNPJiis widersprochen und die Memung vertreten, daU Ku- 
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fallend ist in diesem Zusammenhang aueh die Tatsaehe, daB Sndhara 
den Standpunkt Kumarilas nicht nur uhernimmt, sondern sieh ihn 
auch vollinhaltlich zu eigen macht. Dies bezeugen seine diesbezug- 
lichen Ausftihrungen, die sich sehr eng an die zitierten i^lokas anschlie- 
Ben, eindeutig. 

Die genannten Fragmente sind fur uns deshalb besonders wichtig, 
weil sie neue Facetten des j7lan.akarmu,^amuccayavdda zu Tage bringen. 
Im groBen und ganzen erganzen sie die analogen CJedanken in SV und 
TV. So steht z. B. das erste Fragment (1 ) vollig im Kinklang mit diesen 
beiden Werken: nicht nur die Ausfiihrung der verbotenen Werke, son- 
dern auch der Nicht-Vollzug der vorgesehriebenen Werke fuhrt zur 
Sunde und damit zur Bindung”'^ Hier stellt sich die Frage, wieso der 
Nicht-Vollzug ala ein bloBes Nichtsein (ahhdra) etwas, namlich die 
Sunde, bewirken kann”**. Die Antwort darauf liefern die beiden an- 
schlieBenden Strophen (2—3), namlich daB ni(*ht d<u* Nicht-V’^ollzug der 
vorgesehriebenen Werke an sich zur Sunde gereicht, sondern die Tat- 
sache, daB in der fiir diese Werke anberaumten Zeit andere Tatig- 
keiten verrichtet warden, Solche Tatigkeiten sind, selbst wenn sie fur 
die Erhaltung des Korpers notwendig sind, deshalb verboten, weil sie 
den Vollzug der vorgesehriebenen Werke verhiiulern”'^. 

manias SV bloB eine Zusammenfassung <ler Brhattrka ist . Daiuit er die 

Ansicht K 8. Rawaswam! S\^tius auf, die, entgt^gen <ier Ihdiaupt iing Tabkrs 
( p. 189n. 23) pRArWALi-NiiR sehi wohl hek«innt war (vgl die Hihliographie in 
Frauwallnkr 1962 90), 'fABi'it konnte in <lieNern Zusarnnunihang das Haupt- 
argument FrauwaI/LNKHs nndit entkiafteii, daB die SehluBlehre in SV^ gegen- 
uber der in BT eher eiin‘ IViihe Fiitwiekiiingsstufe zeigl Denn in SV ust die 
Lehre der SchluBfolgerung von Diguaga bc^einfluBt, wahrend sit* in BT vorn 
Ansatz DharniakTrtis von der notwendig(‘n Vt‘rhindung (niyatna) zwist'hen 
Grund und Folge ausgeht Er hat es aueh unteiiasH<*n. st*in<‘ Th(‘H<* philologiseh, 
etwa durch einen Textvergleieh der analogen Stellt'ii in dt‘n b<*iden Werken, zu 
begrunden Gegen die These Tabkrh H[)rieht vor allt*in nielit nur die von Krac- 
wallnkr aufgezeigte andersartige SehluBlt*hr<*, Hondt*rn darubt*r hinaus auch 
die von mir in der vorliegenden Arheit riaehgewi<*Mt*nt* Lt'lirt* id>(*r den Atman 
(vgl p. 454f ) und liber die Erlosung (vgl. p 470ff ), tlit* in den benlen Werken 
einander vollig widerspreehen (vgl p 4641' ) Nimrnf man dit* TABKRsehe 
Werkabfolge BT-8V an, so ergibt sieh fUr die Knt wit'klung d<*r KrloHungsl{‘hre 
Kumarilas folgende schwer verstandliehe All<*rnat ivt* zu d<*r hi<*r von rnir 
vertretenen Ansicht. Kumd.rila tragt zuerst in B''r die* vt'dAntiseht* Erlosungs- 
lehre vor, verwirft sie dann in SV, urn Hi<‘h an dit* Erlosungsltdirt* <1 <‘h NyAya 
anzuschlieBen, und kehrt dann aber in 8ein<*m Hpilt.<*ren Werk TV zu seinem 
ursprunglichen Vedanta-Standpunkt zuniek Soleht* Sehv-ankungt*!! karin man 
aber bei emem so groBen Oenker wie KumUnla ht*sond(*rH in <*in(*r so wiehtigen 
Lehre kaum annehrnen 

Vgl. SVS 110 (s o. p 458) und TV 11/228,161* (s o p 4601*1 ) 

Vgl NK 684,6f vihitdkaratmm abh-doah | mi cdbfuttHt fihara^^ya hetur ap% 

I ato ndsmdt pratyavdyotpatUr iti cet. 

Vgl NK 684,8“ 10 (rixi ca sarTrf aandhyadikalr tuted mamisd vd 

kim cm na karoti mrVradhdranadfnam apt karandt |) untl 685,3 5 (tatkdlf' 
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Auch das Fragment (4) ist eng verbunden mit den Gedankengangen in 
SV und TV, die besagen, da6 das Karman sowohl durch das Aufzehren 
{hhogat) als auch durch die Ritualwerke getilgt wird®®. Dieser Gedanke 
wird jedoch hier in einem Punkt weitergefuhrt, namlich dahingehend, 
da6 fur die restlose Tilgung des Karman-Potentials, das sich im Laufe 
mehrerer Geburten angehauft hat®’, Millionen von Jahren notwendig 
sein konnen, und daB daftir keine ZeytgYen7.e{kalaniyama) gesetzt ist®®. 
SrTdhara erlautert diesen Gedankengang, um eine Verbindung mit 
dem darauf folgenden Halb-^loka (5) herzustellen, dahingehend, daB 
der Erlosungssuchende solange die vorgeschriebenen Ritualwerke zur 
Tilgung des Karman auszufuhren habe, bis er die erlosende Erkennt- 
nis, die Selbstschau erreicht hat; selbst nach dem Eintritt dieser Er- 
kenntnis, wenn er als jlvanmukta lebt, soli er sie bis zum Lebensende 
verrichten®^. 

In engem Zusammenhang mit dieser Erklarung steht das letzte 
Fragment (6), mit dem SrTdhara seine Erorterung des jndnakarma- 
samuccayavada abschlieBt. In diesem Fragment wird das genaue 
Verhaltnis zwischen dem Ritualwerk und der Erkenntnis im Hinblick 
auf die Erlosung bestimmt Kumarila schreibt dem Ritualwerk eher 
eine vorbereitende Rolle zu, wie dies aus seinen Ausfuhrungen in TV 
hervorgeht®^^ Denn die Ritualwerke zerstdren die Sunden, wahrenddie 
Yoga-m^Big erworbene Erkenntnis zum kaivalya fuhrt®*. Nach 
Kumarila ist die Atman-Erkenntnis kein Mittel zur Tilgung der Sun- 
den. In diesem Punkt scheint er seine Eigenstandigkeit als Mlmam- 
saka dem Vedanta-Weg gegenuber behaupten zu wollen. Nach der 
Lehre des Vedanta, wie dies z. B. im BSu IV 1,15 formuliert wird, 
vernichtet das dtmajndna nur die Sunde bzw. das Karman, das noch 
nicht zu wirken begonnen hat (andrahdha), wahrend das Karman, 
dessen Frucht schon zu wirken angefangen hat, durch die Aufzehrung 
getilgt wird*^“. 


viJvitasydvaAyakartavyatdindher arthal kevalasya sarvradhdranadeh karanam 
pratisiddham iti \ tad ncarato hhavaty eva pratisiddhacaraimnirmttah pratyavd- 
yah I). 

«« Vgl SVS lOSff (so p 456) und TV (s o. p 460f.). 

Vgl NK 686,12f ayiekajanmasahasrasancttdridm karmandm kutah pa- 
riksayah | bhogdt karyriabhts ca \ 

®® Vgl BhagavadgTta VI 45 prayatndd yatarndnas tu yogt samsuddha- 
kilhisah / anekajayimasamsiddhas tato yat% pardrn gatim //. 

Vgl NK 687,9—1 1 pratyavdyanirodhdrtham muktim icchatd . oihitdyiy 
anustheydni ydvad asydimatativam na spkutibhavati \ sphutikrtdtmatattvasydpi 
jtvanmukiafiya tdvat karmdni hhavanti ydvad ydtrdnuvartate | . 

8iehe oben p 4611 f , vgl. auch iSVS 1 lOf (s.o p 458). 

Eine ahnhche Lehre wird von Mandanamisra (B8 128,15ff ) referiert 
und widerlegt 

Vgl B8 q IV 1,19 bhogena to itare ksapayitvd sampadyate | 
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Im Vortrag 8ndharas wird die vedantische Leiire als Purvapaksa 
referiert, dem er den oben genannten Standpunkt Kumarilas als Ut- 
tarapaksa folgen laBt, allerdings mit dem Begriff der Jlvarmmkti ge- 
koppelt. Das atmajnana, sagt Sndhara, hat keinen anderen Zweck als 
falsche Vorstellungen wie Zweifel und Irrtuiner zu zerstoren (samsa- 
yaviparyayau vyudasyati [NK. 6H5,8|). Dann ialirt er tolgenderweise 
fort (NK 685,9-14): 

yadi punar dtmajndnam karma ni nirurmddhi updrudhaphalahhogam 
apt karma nirundhyat tatah sudvram gatd jivarmiukti.^ tat t radar Aand- 
nantaram eva vilmakhilakarmano dehapatdt | aMt cdyam paramdrtha- 
drstiniruddhakhilavidyo 'pi citralikhitam ivdhhd.samdtre na sart^ary jagat 
pasyann ekatrdpy anarudhdbhiniveAah prdrabdhaphalam karniavlAesam 
upabhuTijdnah kuldlavydpdraviganie cakrabh rdntivat sam^skaravaAdd 
anuvartamdnasya de ha pat am udlkfiamdtiah \ 

jWurde aber das dtmajndna das Karmaii tilgen, so wurde es aiich davS 
Karman zerstdren, dessen (renull sehon begoniien hat. Damit ware die 
Lebenderlosung recht weit entfernt, weil ganz unmittelbar (naeh der 
Erreichung) der Wahrheitsschau der Korper d<\ssen, dessen ganzes 
Karman geschwunden ist, sterben wurde. Und es gibt tatsa(*hlieh den 
(Lebenderlosten), der, obwohl sein ganzes Ni<-htwissen dureh die iioeh- 
ste Schau getilgt wurde, (nun) die ganze VVi^lt bloB als Spiegelbild wie 
eine Malerei ansieht, dessen Neigung sieh aut^h nieht auf <dn (^inziges 
(in dieser Welt) richtet, der das besondere Karman, d(^ssen Wirkung 
schon begonnen hat, erleidet, der den Zusamm(‘nbru<*h (s<‘ines) Kor- 
pers erwartet, der sich weiterbetatigt kraft (hss Karman- Nu^dersehla- 
ges (genauso) wie die Drehung des (Topf(*r-) Rad(*s, wenn (li<* Tatigkeit 
des Tdpfers aufgehort hat.‘^^’* 

Wir finden hier eine genaue Besehreibung der Lebenderlosung, die 
nahtlos in das (^ledankengebaude Kumarilas zu f>asst*n s<*h<unt. Wir 
konnen daher davon ausgehen, daB diese Vorstt^llung von Sridhara 
nicht mterpoliert wurde, sondern daB sie <‘in(ui fesf(ui Platz in der 
Erlosungslehre KumS-rilas hat. Die Kritik am ve<lant isehen Stand- 
punkt stutzt sieh auf die tUx^rlegung, <IaB dic^ erloseiule Erk<*nntnis 
plotzlich, d. h. sofort und unmittelbar mit <lem Kintritt <h*s Wissens, 
aufleuchtet*^** und kein (Irund da ist, warurn dusse Erkennt nis ni<*ht <las 
gesamte Karman-Potential unters(*hiedlos (aviAr.sdt) zerstoren kann. In 
diesem Fall mUBte sieh aueh der Korp<‘r, der als Pnxlukt d<\s Karman 
gilt, aufldsen und somit ware eine Erlosung bei Lebz<Mten unrnogheh’^*'* 

Vgl* SVS 101 (s.o. p. 459) und NK 6S6,7f'f. Kiiu* ahnli< he BeKchnuhung 
des jvvanmukta findet sich BS 1 3 1 , 1 1 1 32,6 

Vgl 8Bh 788, 6f anubhavdrudhayn evara vidynphalani na knya phalamt 
kdldntarahhdvUy aaakrd avocdyym | 

Zu diesem SchluB komrnt au(‘h Sankara (SBh 850,6 8) liaraihit hijtla- 
ndd asesakarmaksaye aati sthitihetvabhdodj jndnapraptyanatitaram rna k^^rmam 
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Eine solche Lehre wird von Mandanamisra tatsachlich referiert und 
widerlegt, und man kann nicht ausschlieBen, daB er dabei gegen Ku- 
marila polemisiert^*^ 

Fragt man nun, wie Kumarila die Entstehung eines jlvanmuhta 
gedeutet hat, so laBt sich darauf auf Grund seiner bisher vorgelegten 
Gedanken folgenderweise antworten: Da fur ihn sowohl die Ritual- 
werke als auch das Aufzehren {hhoga) das Karman-Potential unter- 
schiedslos, aber sukzessiv {krameTm) tilgen, bleibt nach dem Eintritt 
bzw. trotz des Eintritts der erlosenden Erkenntnis ein Rest-Karman, 
das das Weiterbestehen des Korpers begriindet, Ubrig. In dieser Auf- 
fassung wird die Zeitspanne zwischen der Erlosung bei Lebzeiten und 
der tatsachlichen Erlosung nach dem Tode durch die Verrichtung 
weiterer Ritualwerke uberbruckt, die den Schwung des Karman- 
Rades bremst, bis es von selbst im Augenblick des Todes zur Rube 
kommt. Zur Begrundung der Lebenderlosung fuhrt ^rTdhara in seinem 
Vortrag eine Sruti-JStelle und den locus classicus, die auch von Man- 
danamisra und Sankara herangezogene Ary a SK 67*’ an. Eine direkte 
Bestatigung, daB SrTdhara hier tatsachlich die Meinung Kumarilas 
wiedergibt, finden wir im BT-Fragment (5), in dem die hdchste Form 
der Lebenderlosung beschrieben wird, namhch daB der Lebenderloste 
kurz vor seiner endgultigen Erlosung (abhyarimvamoksa [NK 687,12]) 
das auBere BewuBtsein verliert, da die Sinnesorgane ihre Tatigkeit 
einstellen (na hahihsamvedanam hdhyendriyavydpdroparamat [NK 
687,15-688,1 1). In diesem Zustand ist fur ihn keinerlei gutes und boses 
Handeln moglich, da er sogar sein IchbewuBtsein verliert und damit 
die Verpflichtung zu Ritualwerken*^ Und hier laBt SrTdhara das 
Fragment (5) sprechen. ,Wie konnte jemand ohne das IchbewuBtsein, 
daB er ein Brahmane ist, die (vorgeschriebenen) Ritualwerke verrich- 
ten ? ‘ . 

Somit durfte Kumarila zwei Stufen in der Lebenderlosung unterschie- 
den haben. Auf der ersten Stufe hat der Lebenderloste noch das welt- 
hche BewuBtsein und muB seiner Verpflichtung zu Ritualwerken 
nachkommen. Auf der zweiten Stufe ist er seines weltlichen BewuBt- 


asnuotta tatra AarirapdtapratTksdm yidcaksUa \ . Da er aber ein zweifaches 
Karman annimrnt, eines, das durch die erlosende Erkenntnis getilgt wird, 
und ein anderes, das dureh das Aufzehren verschwmdet, kann er die Vorstel- 
lung von der Lebenderlosung noch retten, so auch Mandanamisra, BS 130, 7ff 

Vgl BS 129,18f Mandanamisra setzt sich auch sonst mit dem Gedan- 
kengut Kumarilas auseinander und zitiert aus SV und TV (vgl BS, Appendix 
IV) 

Vgl BS 131,15, 132,19 und SBh 850,11 

Vgl NK 688,3-8 lada cakarananimittah pratyavdyo ’p% nasti samdhye- 
yam upastkiielyddikam ajd 7 iafo hrdhmano "sniUi pratUirahitasya karmddhikdra- 
paribhramsdt | . . \ na cdsyoparafasamastavydpdrasya kastJiavad avasthitasydpi 

prdnihimsdpi saynbhavaii | . 
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seins beraubt and hat nur noch die reine innere Schau des Atman®**. 
Eine Werkverpflichtung ist hier nicht mehr gege}>en {karmadhikara- 
paribhramsa [NK 688,5]). Das heiBt aber nieht, dal3 }eder jlvanmukta 
die zweite Stufe durchlaufen muB; denn im allgemeinen fuhrt der 
Lebenderldste die Ritualwerke bis zum Lebensende aus {jlvan- 
muktasya tavat karmani hhavanti yavad ydtranuvartate |NK 687,11]). 
^rldhara beschreibt den Dbergang von der Lebenderlosung zur end- 
gultigen Erlbsung folgenderweise (NK 688,8-689,1): 
yat punar asya drstadrastavya^^ya kKlnak^etavyasya vaMkrtamana.so vi- 
saydvahodhasmaranasamkalpasv khadv h khahah i s krtasya b rahnialagna - 
samddher api sarirayri kiyanta'm eit kdkim ariwarfate tarcharirasthi- 
timdtrahetor dyurvipdkasya karmagranther anurrhfddt \ yadd tv ydvan- 
tam kdlam dyurvipdkena karmand m.rlram dhamyitaryam idvatkdla- 
prdptir abhvt tadd svakdryakarandt karniasamucchede tafkdrya,sya san- 
rasya nivrttih | tannivrttau tafkdryaj^ya taffvajddna^sydpi rindmd dtmd, 
kaivalyam dpadyate | 

,Der Korper eines (Lebenderlosten), der geschaut hat, was zu s(*hauen 
war, der getilgt hat, was zu tilgen war, dessen innenu* Sinn beherrscht 
ist, der frei von Freud und Leid ist, (di(‘) aus den gegenstandlichen 
Erkenntnissen, Erinnerungen und Vorstellungeui (hervorgehen), und 
dessen Versenkung (fest) im Brahman haftet, bleibt eiru' kleine Weile 
bestehen, weil (sein) Karman- Knoteid^**’, der im Ijoben zur Ausreifung 
gelangt (und) der Grund fur das bloBe Bestehen di(\ses Korpors ist, 
(noch) nicht gesprengt wurde. Wenn aher (i(^r Z<ut({)unkt) eingetreten 
ist, bis zu dem der Korper durch das ini Leben zur Ausn‘ifung gelan- 
gende Karman (noch) erhalten wir<l, dann hort <ler Korpcu* auf, der 
eine Wirkung (des Karman) ist, indem dieses Karman vers(‘hwindet, 
weil es die Ursache seiner (selbst) als Wirkung ist W<*nn <lies<»r aufge- 
hort hat, erreicht das Selbst die Isolierung, w<ul au<*h die Erkenntnis 
der Wahrheit, die eine Wirkung (<les Korpiu’s und seines psyehis(*hen 
Apparats ist), verschwindet.' 

Analysiert man diesen Fassus genau, so falH auf, <iaB (due deutliche 
Linie zwischen der Lebenderkisung inul d<u* emlgult-igen Erlosung ge- 
zogen wird, besonders durch die K<\stst(dlung, daB die erlosfuide Fr- 
kenntnis bei Lebzeiten eine weltliche Erkenntnis bleibt, au<*h wcuin sie 
deutlich {sphutikrta | NK 687,10f. |) otlcu* auf <Ien Atman alkdn g<‘ri<’htet 
{dtmaikapratistha [ib. 1 12|) ist, da sie vorn Korper und s<‘inern psychi- 
schen Apparat abhangig ist, in der endgultigen Erlosung ist sie ni(‘ht 
mehr gegeben. Die weltliche Erkenntnis rnaeht also mner ,,uberwelt- 
lichen“ Platz, fur die keine weltlichtui Ursachiui rmdir in Krage kom- 


**** Vgl NK 687,15' dtmatattvajildnam eoa kt^oalatpi taddnTw sartijdyate na 
bahihsarnvfdanam 

Vgl Mundakopanisad II 2,9, zitKU't HS 129,16f 
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men. Moglicherweise tritt sie bereits im Zustand der Lebenderlosung 
kurz vor dem Tode ein, wenn der Lebenderloste sein BewuBtsein ver- 
liert und die Sinnesorgane ihre Tatigkeit einstellen {hahyendriyavya- 
'paro'parama [NK 688,1]). Es steht damit fest, daB in der Erlcisung 
selbst die Erkenntnis, die diese herbeigefuhrt hat, vergehen muB. 
Eine wichtige Erganzung zu diesem Gedanken liefert das in n. 66 nach 
Harikai 1989 zitierte BT-Pragment. Auch dort finden wir die Vorstel- 
lung wieder, daB mit der Vernichtung der schlechten und guten Werke 
auch die Verbindung mit dem Kbrper und den Sinnesorganen aufhort 
(sarnyogahhava) . Fur die endgultige Erlosung, in der alles Weltliche 
restlos vermchtet wird, verwendet ^rTdhara die Ausdrucksweise Ku- 
marilas, namlich kaivalya, das er im Sinne Kumarilas als atmanah 
svaru'pendvasthdnani auslegt*”* . 

Es kann kein Zweifel bestehen, daB ^rTdhara sich auf Kumarila 
stutzt, wenn er den Erlosungsweg darlegt. Dies bezeugen nicht nur die 
in die Diskussion emgestreuten BT-Fragmente, sondern vor allem die 
Tatsache, daB er diese Diskussion mit einem solchen beschlieBt. 

Im AnschluB daran geht ^rldhara auf die Frage liber, wie die 
Erlosung, das kaivalya, eigentlich beschaffen ist (NK 690,1): kim pu- 
nar atmanah svarupam yendvasthitir muktir ucyate. Als Antwort darauf 
bringt er zwei Lehrmeinungen vor. Nach der ersten Meinung, die er als 
Purvapaksa ablehnt, besteht die Erlosung in der Wonne (anandatmata 
[ib.])*^'^. Die zweite ist sein 8iddhanta, in dem er der Nyayavaisesika- 
Tradition entsprechend die Erlosung als Zugrundegehen aller seelen- 
spezifischen Eigenschaften wie Erkennen und Wonne erklart^*^^. 

Mit der Bestimmung der Erlosung als ein absolutes Freisein der 
8eele von ihren Eigenschaften hat man erreicht, daB die Erlosung 
nicht wie das Ergebnis einer Wirkung und daher als etwas Vergang- 


101 Vgi Vyasas Bhasya zu Yogasutra I 3 (suarupaprahsthd taddn^rn citi- 
saktir yatha kaivalye | ), SSS VIII 40cd (dhydtoavudropitdkdram kavoalyam so 
’dhigarchati //) uikI t^Bh 886, 6ff , wo f^ankara die von Kumarila in SV vertre- 
tene rein ritualistische Erloaungslehre verwirft, well es da keinen Platz fur die 
erlosen<ie Erkenntnis gibt {m^ar updvastkdnalaksaiiam kavoalyam v%nd [1. 9]) 
In seiner Einleitung (NK 6,12ff ) referiert SrTdhara diese Lehrmeinung 
zusammen mit drei anderen an vierter Stelle, an die er auch seme eigene Lehre 
anschlieBt Wahrend er sich mit den ersten drei ausemandersetzt und sie als 
unannehmhar ablehnt, weist er darauf hin, daB er die vierte Meinung spater im 
Zusammenhang mit seinern Siddhanta widerlegen werde nityamratisayasu- 
khdhhivyaktvr muktir ity apare | tad apy asdram agre mrdkarisyamdnatvdt | 
tasmdd ahitaniorttir dtyantiki m.ahodaya it% yuhtam | (8,10f ) Diese Sonderbe- 
handlung scheint darauf hinzuweisen, daB die vierte Meinung in einem beson- 
deren Verhaltnis zu jndriakarmasamuccayavdda steht. 

io:i Vgl. NK 69 1 , 1 1 +692, 7f . ato nasty dtmano nityam sukham tadabhdvan na 
tadanuhhaoo rnoksdvasthd kirn tu saniastdt 7 navisesagunocchedopalaksitd svaru- 
pasth'Uir eoa | 
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liches erscheinen muB. So hatte Kumarila in SV argumentiert, als er 
die genannte Nyayavaisesika-Auffassung vertrat*^*-* Im (ilegensatz 
dazu hat sich KumUrila in seinem Spatwerk BrhattTka die erate Lehr- 
meinung angeeignet. So erscheint es sehr aeltsam, dafS die i)eiden jini- 
stischen Autoren, die die diesbezugliehen Fragmente aus diesem Werk 
zitieren, das haivalya im Sinne des Nyayavaiaeaika deuten***'’’ Fur eine 
prazise Deutung des Begriffes kawalya in der I^rhattTkS stehen uns 
wiederum zwei Fragmente zur Verfugung, die hisher nieht als solche 
identifiziert warden. Sie werden von Su(*aritamivsra in seiner Kasika 
zu ^V-^unyavada 70 referiert Er aetzt aieh dal)ei mit (ier Meinung 
einiger Anhanger der Kumarila-Schule (kvmarasvmnivddinah | Ksa II/ 
127, auseinander, die sieh den oben besproehenen Standpunkt 
des Nyayavaisesika zu eigen maehen*^^’. Suearitamisra widerlegt diese 
Ansicht Zug um Zug und lehrt, daB die Erlosung ein Zustand vollkom- 
mener Erkenntnis und Wonne ist. Als Begrundung zitiert er zwei 
anonyme Slokas, die er bloB mit dh^ ca (Kaa II/l,‘iO,4 10) einleitet^***. 
Zum Zweck einer genauen Analyse, empflehlt es si(*h, diese vStelle hier 
anzufuhren (Kas II/129,2r>-i:i<U 3): 

ato 'pavarge ’pi grdhyagrdhakdkdra evdtmd | Anlyatv ra jdndty fvdyam 
puruso jndtavyam tu na vedeti | na hi tadd jtldiur jtm pier riparilopo 
vidyate | natu vihhakiam at^iy amjad ijaio dviiTyam jdnXydd Hi | tafimdj 
gandtipadaprayogad avagacchdmah yad at^ii rnokt^e 'pi karmahhdrah pu- 
rusasyeti \ jdndter akarmakamjdprayogdt \ iydms fu riAe,s'(> yad ayani 
hhutendriyavaAo vi.sayo pardgdt facrhdydbh edd n prat i padya m d n a ’?’? - 
hhaktajndnasaktir dhhd.safe \ nijatva tv asya rifiAttkiih | msati risayo- 
pardga dtmagor.araivdvatiMhate | kathnni nkamtakd jfidnotpattir iti cen 


Vgl o. p 457 mit n 29 

105 Vgl. TBV II 151,() 'S (ata eva viparyuyajddttudhvawsadiktumt'tm riAcsa- 
gunoccheda v i Aistdtniaii varupaniu ktyahh yu paga w v na tatii v/ y n a n a ka rya t f d d a nit~ 
yatvam vacyam \ visesagum>cchedasya pradhrammirdt tad n pala ksitutmanaA ca 
mtyatvdd iti kdryaoasiutiaA rdnityatvam na ra huddhyadirinaAc gtmina.s tathd- 
hhdvas tasya tattdddtniydbkd'Vd |) und PKM 87 (kaivaiya m tu sa kata ri Arm - 
gunocchedaviAistatmasvarilpayn nirvdnam ) 

io« Der Name Kumaraavamin ist eines mehn*r<*r lloinonynia KumarihiH, 
vgl, U Mishkas Critical Bibliography zu (2. Jha, op cit (s n lO) 

Vgl lll\21 ,2*^’ nihAesavaiAe,sikdtmagun(>cchedalaknanam era hi rnok- 

sam manyante | In diesem Rahmen weriien zwtu w(*itere Slokas zitiiui (II/ 
128, 16f 21f ), die groBe Ahnlichkeiten mit den })ekannten Slokas aus SV zeigen 
und daher moglicherweise auch aus der BrhattTkfl stamnieii ( I ) huddhrndriya- 
sarfrebhyo bhvnno "hamkdragocarah / sawintHdinarthyasiddhatcan na jahdty 
uktarupatdm // (vgl. i^VA 7.2r>cd.73ah |s o n Uf. |), (2) na fr cram dtrnairdit- 
manamjnayia^njandtijdtu cit / tad dhTdarn nfiarn ifi yat mrrada paragocaram //, 
ein Fragment, das aus der Polemik gegim das Selbsf Vvi<lentsein d(\s Krkennens 
stammt (vgl Mksquita 1990. OBf ) 
loH Vgl o p 466n 74 
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maivam | tadanlm api manaso hhavat | nityam hi tad atmavad upeyate 
I aha ca 

pratyahdradikam yogam ahhyasyan vihitakriyah / 
manahkaranakendtmd pratyakserm pratiyate // 
iti I na caivam visayavedanaprasangah \ manaso hahirasvatantryat | 
visayavitHndm ca s'ukhaduhkhahetutvena karmajanyatvdd asati karma- 
samskdre 'nvpapatteh | dtmajndnam ca na karmajanyam iti vigalitani- 
khilakarmdsayasyaiva nispadyate | kevalajhdnanirdkarane 'pi visaya- 
vedanany eva pratyuktdni ndtmajndnam | aha ca 

nijam yat tv dtmacaitanyam dnando 'dhyaksyate ca yah / 

2/00 ca ’^Jiityavihhutvddi^^^^ tendtmd naiva moksyate // 
iti I 

,Daher (tritt) auch im (Zustand) der Erlosung die Seele tatsachlich in 
der Form des Erkenntnisobjekts und -subjekts (auf). So verkundet die 
Veda-Offenbarung: „l>iese Seele erkennt nur, doch das zu erkennende 
(AuBenobjekt) erkennt sie nieht“ - „Dann gibt es namlich kein Auf- 
horen des Erkenners und des Erkennens. Es ist aber kein anderes, von 
ihm verschiedenes, von dem aus er als Zweites erkennen kdnnte**"^. 
Auf Grund der Verwendung (der finiten Verbal-)Form „erkennt“ w^is- 
sen wir, daC auch in der Erl5sung die Seele ein Erkenntnisobjekt hat, 
well es den Gebrauch der intransitiven (Verbalform) nicht gibt So 
groB ist nun der l^nterschied (zwischen einer weltlichen und jenseiti- 
gen Erkenntnis) (In der weltlichen Erkenntnis) erkennt (derjenige, 
der) von den Sinnesorganen, (die) aus den Elementen (gebildet sind,) 
abhangig ist, die verschie^denen Farbschattierungen der (Gegenstande) 
auf Cirrund der Farbung (der Erkenntnis) durch die auBeren Gegen- 
stande, (wahrend die jenseitige Erkenntnis) als unteilbare Erkenntnis- 
potenz erscheint. Nur ihr ist aber die Geistpotenz angeboren. Wenn die 
gegenstandliche Farbung nicht gegeben ist, so verharrt diese (Geist- 
potenz) sich auf die Seele allein richtend. (Einwand:) Wieso entsteht 
(dann im Erlosungszustand) eine Erkenntnis, ohne Ursachen (wie Sin- 
nesorgane) zu haben? (Antwort:) So verhalt es sich nicht, weil auch zu 
jenem Zeitpunkt (eine Ursache, namlich) das Denkorgan vorhanden 
ist. Dieses ist namlich wie die Seele ewig (und) koexistiert mit ihr. So 
lehrt (Kumarila): 

„Die Seele, die die vorgeschriebenen rituellen Handlungen ausfuhrt 
(und) den Yoga libt, der mit dem Zuruckziehen (der Sinnesorgane) 
beginnt, wird mit Hilfe des Denkorgans unmittelbar erfaBt.“ 

,Deshalb folgt aber nicht, daB (in diesem Zustand) gegenstandliche 
Erkenntnis entsteht, weil das Denkorgan vom AuBeren unabhangig 
ist, und weil die gegenstandlichen Erkenntnisse, wenn die Engramme 


So 1 st atatt °v%hhutynd% der Ausgabe zu lesen. 

Vgl BAITIV3,3()' 
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des Karman nieht existieren, unmoglich siiul, da diese, inwofern sie 
Freude und Leid sind, vom Karman erxeiigt werden Uie Atman- 
Erkenntnis hingegen ist nicht vom Karman erzeugt . So ontsteht (diese 
Erkenntnis) nur in einer (Seele), deren samthcher Karman-Nieder- 
schlag geschwunden ist. Auch wenn (in diesem Zustand) die Krkennt- 
nis vollstandig vertrieben wink «<> werden (dabei) nur die gegenstand- 
lichen Erkenntnisse ausgeschlossen, nieht (aber) die At man- Erkennt- 
nis. So lehrt (Kumarila): 

„Von den (Eigenschaften) aber wie die (ieist igkeit d<\s Atman, Wonne, 
Ewigkeit und Alldurchdringlichkeit, die (von uns) als angeboren ange- 
nommen werden, wird die Seele nie getrennt“.‘ 

Die Authentizitat des ersten Sloka ergibt sieh <iadur<*h, <laB er mit 
geringfugigen Anderungen aueh im <loxographis(*hen VV<'rk Sarvasid- 
dhantasamgraha zitiert und Kumarila zugt\s(hri(d>en wunle***. Das 
zweite Fragment kommt aueh in <ler Sastradrj>ika I^ilrthasarathimis- 
ras (Moksa-Abschnitt) im gleichen Kontext vor, und zwar als Begrun- 
dung fur die Lehrmeinung, dab di<‘ Erlosung in rd.s wA/u/ b(\steht. Dem 
wird ein 6V-6loka, in dem die gegensatzt liehe Th(»s(» im Sinne des 
Nyayavaisesika vertreten winl, geg<‘nubt'rg(vstellt , dic^ ab<‘r von dem 
Moksanandavadin als Lehre des (ilegners abgetan bzw. abg(‘l(‘hnt wird 
(SD 361,2-362,2). tad uktam 

nija^n yat tv dtmacaltanyam anandas ra yah / 

yac ca nityavihhutvddi tair dtnia naira ntnryafr ji 
iti I yat tu 

tasmdl karmaksayad rva hetvahhdrrna rti nryatr / 
na hy abhdvdtmakam rmiktvd rn.aksanityatrakdranani 
iti vcLrttikarn tat paramatam ity cram anandamaki^arddnai matam [ . 

Die Gegenuberstellung mit tad vktam und y(it tu un<l <iie Art und 
Weise, wie der eindeutige Wi(Uu*spru<'h zwiseh<ui den beidtui Siokas 
gelost wird, deuten darauf bin, dali <ler \'<‘rfasser dieses Textes sieh 
dessen bewuBt war, daB hier ein un<i <lerHelh<‘ Autor spri<*ht, namlieh 
Kumarila, Daruber hinaus ist dcu* Sloka ahnludi gebaut wic* <iie Ixdden 
analogen Halbverse in mit d(un rnt<»r.sehie<l, daB <lorf <‘in<‘ neue 

Wesensbestimmung der Se(‘l<\ nanili(di <lie Wonne, hmzug(‘fugt wird. 

Betrachtet man nun di<M>bigen Ausfiihrungen Suearitamisras samt 
beiden Fragmenten im Hinbliek auf<ii<‘ Wertung des Erlosungszustan- 
des, so fallt auf, daB sie genau d(‘m Referat Sndharas entsi)reehen, 
wenn er die diesbezUgliehe L<dir(‘ Kumilrilas wi(‘dergib1 , <laB namlieh 


Siehe SSS VITI 3()cd-37ah Diese.s Werk. das hdsehheh Sankara zug<‘- 
schneben wird, diirfte ca im II Jh. verfaBt wonlen sein Denn di‘r V'<*rfasscr 
nennt das BhS.gavatapurilna, kennt aber dit* R}liinanuja'S<'hiile nicht 
= SVS 106cd-107ab. 

Vgl. SVA 2f)cd und 73ab (so j) 4r>3n 15) 
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im Zustand der Erlosung die weltliche, von den Sinnesorganen herruh- 
rende Erkenntnis aufhort zu existieren. Andererseits erklaren sie den 
Ausdruck Sridharas naher, mit dem er die Erlosung im Sinne Kuma- 
rilas deutet, namlich als atmanah svarupenavasthanam. In diesem Zu- 
stand - sagt Sucaritamisra - leuchtet die Geistpotenz der Seele unge- 
teilt auf, indem sie ohne gegenstandliche Farbung sich auf die Seele 
allein richtet. Es handelt sich um eine aktuelle Erkenntnis, in der die 
Seele sich selbst sowohl als Erkenner als auch als Erkenntnisgegen- 
stand erkennt. Dies ist auf Grund des ewigen manas mdglich. Die 
Annahme eines ewigen manas ist nicht verwunderlich, wenn man be- 
denkt, daB sogar Jaimini an einer derartigen Meinung festhalt^*^. 
Denkt man diesen Gedanken zu Ende und verbindet man ihn mit der 
Lehre, daB die Seele auch in ihrem welthaften Dasein sich ihrer selbst 
in Form von Subjekt und Objekt durch die Vermittlung des Denk- 
organs bewuBt wird**'’*, so muBte diese Erfahrung im Erlosungszustand 
wesentlich anders beschaffen sein. Andernfalls ware dieser Zustand 
vom Wesenskreislauf nicht zu unterscheiden. Sucarita erklart daher, 
daB die Seele nur im Zustand der Erlosung sich deutlich ihrer Selbst 
bewuBt wird‘’*^. Der Erlosungszustand ist nicht nur durch die aktuelle 
Erkenntnis gekennzeichnet, sondern auch durch eine vollkommene 
Wonne, die mehr ist als ein bloBes Auflioren von Leid (duhkhoparati I 
duhkhanivrtti) . Auch der GenuB der Wonne wird durch das ewige 
Denkorgan ermoglicht^*'^. In diesem Sinne fahrt Sucaritamisra fort 
(Kas 11/130,24-27): 

yac cdsmin darsane duhkhoparatir eva moksa ity uktam | tad apy ayuk- 
tam dnandasruteh \ sruyaie hi vijndnam dnandam brahma | anandam 


Vgl o p 452n 5 
Vgl o p. 453f. 

Vgl Kas 1 1/128, 2S 129,3 na hi ksTrodakasarnsarge vivekendgrhUa iti na 
grhiiam ubhayam | pvani ihdpi mrnmugdhabuddhah purusah pratyahdrddikam 
yogam ahhyasyadhhir riUijayiaimithkamdtrdnusthdyihhir akuroadhhir nisiddham 
hhogaprakslndsesakarmdAayair ayam asmiti vvvicydparoksikriyate | Interes- 
sant 1 st, daB diese Unterscheidung spater von Vedanta- Anhangern wie Ya- 
muna, der von Sucarita vielfach heeinfluBt wurde (vgl. Mksquita 1990 67n. 
121), mufatis mutandis uViernommen wurde (Atmasiddhi, ed Bombay 1954, 
p 22 1 ,4-222 , 1 ) tad eoam caitayiyasvabhavah parisphurann apy ayam atma gam- 
bhirajaldsayacaramTnaoat jalasarnsrstakstravac ca na vivicya sphutam oakdsVtti 
tatr apy aparitusyanto yamamyamddiyogdngdnusthdnaksapitasuddhyavara- 
namaldh nirodhabhydsasphutapakanirdhutarajastamahkalankasattvodrekasam- 
utthasvetarasakalaoisayaoailaksanydparoksajhdndyaprayatante \ bhdvand pra- 
karsarparyante cdparoksaj rldnam udayata iti, 

Vgl. SD 360,16—361,2 bdhyendriydny evam muktasya nivartante manas 
tu tasydm avasthdydm anuvartata ity anandasrutibalad evddhyavasiyate | evam 
jhdnam ca na hi vijhdtur vijhdter viparilopo vidyata %ti sruteh | vijhdnaghana- 
srutes ca | tasmdn muktyavasthdydm mdnasapratyaksena paramdnandam anu- 
hfiavann dtrnd avatisthxite | 
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hrahmatio ru'pdm iti ca \ tad etat prpyah putrdd iti ro< | na ca> duhkha- 
nivrttir evanandah | asmadau prasayigat | ,Aiu*h jene (Auswage, die) in 
der genannten Meinung (der Kumarasvamiva<iins hesteht), daB die 
Erlosung nur das Auflioren des Leides i.st, ist wegen der Offen- 
barung(slehre) uber die Wonne falseh. Es wird ((iort) namlieh gelehrt: 
„Erkenntnis (und) Wonne aind das Brahman^**”. „ Wonne ist die 
Wesensform des Brahman“ und „Daher ist es lieher als der Sohn". Und 
die Wonne ist nicht bloB ein Fehlen des Leides, w(dl daraus folgen 
wurde, daB (die Erlosung so ist wie das Fehlen des Leides) im (un- 
geistigen) Stein usw/*^^ 

Fast in gleichlautendem Ton hatte aueh SrTdhara <liese Lehre vorge- 
tragen (NK 690,9—13): atha matam - aceiafiasydimano ntdkiasydpi pa- 
sanad avisesah \ so 'pi hi na sukhdyafp na duhkhdyatp mukto 'pi yadi 
tathaiva ko 'nayor visesah | fasniad asfy dfmanah srdhhdrt kt ritih | sd 
yadendriyair bahir dkrsyate tadd hahir rnu kb Thha ra t i \ yadd tv indriydny 
uparatdni hhavanti tadd. svdtmany rrdrtaNdasrahhdrf ttimajjafi | 

DaB es sieh hier tatsaehlich um die Erlosungslehre Kumilrilas han- 
delt, und nicht bloB um eine Interpretation des Su(*aritaniisra, zeigt 
uns nicht nur die bereits bei SrTdhara faBbare feste Meinung, sondern 
auch das von Sucaritamisra und I’Srthasflrathimisra fur ihre^ Begrun- 
dung herangezogene BT-Fragment, in dem die Wonne als Wesens- 
bestimmung der Seele genannt wird*-* 

Wenn es wahr ist, daB die in dieseni aufgezahiten Fii^st irnnmngen <ier 
Seele im Wesen des Mensehen ziigrun<legel<‘gt sin<i (/?/yr/), so IxMleutet 
fur KumSrila das kaivalya als dtnianah svanl pp ad vast hd tana nichts 
anderes, als daB der erlosti* Mens<*h in seineni wahren Wesen zu sich 
kommt, d h. seiner sell)st unmitt(dbar in gluckscdigcu* Form bewuBt 
wird, und daB dieser BewuBtsidnsvoIlzug tnit der V^‘rrnitt lung des 
ewigen Denkorgans zustandi^ kommt Dii^ses BewuBtsein, <las im Sarn- 
sara-haften Dasein verd(3ckt war, e^ntstidit ni<*ht , sondtu-n es t ritt ledig- 
lich in Erseheinung. In dieser Form auBert sich Kuinarila in d<nn ohen 
(p. 464n. 66) zitierten Fragment, wi^nn er von ( )n*enba.rwerden (prd,- 
durhhava) spricht. Dies erlaiitert Parthasilrat himisra folg(uid<‘rweise 
(6D 358,17-22): na hi dharmajanyo makfasydna adah \ tat ha saty utpat- 
timattvdd vindkl sydt tatrdpunardvrtti Ar ntv r vi rad hah sydt \ st'dhhdrikas 
tv dtmdnandah samsdrpndhhihhutah san n i rm u kfasa aisd rasydhh i ryakto 


= BAU III 9,28 

Vgl S8S VIIJ 41 pardnanddnuhhutih syan moksr tu risaytidrte / 
O'lsayesu virakfdh syur mtydnnnddnyhhdtitah // 

Man beachte auch die WiderlegungSrlciharas, in der <*r genau aufdie ini 
Vortrag Sucaritamisras hzw PftrihasarathiniiHras vorgehrachtcn Arguments 
des Moksanandavadin eingeht (NK 69L4f und 690, :h‘ ) 

1^1 Vgl o p 47r>f 
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hhogyo hhavati \ svahhdvikatve cdnandasyanandarri hrahmetyddisrutisa- 
hasrani pramanam \ 

Wir konnen hier mit Sicherheit davon ausgehen, daB die These der 
Erlosung als Zustand vollkommener Wonne, eine folgerichtige Fort- 
entwicklung des prai-Begriffes ist, dem wir bereits in der fruhen MT- 
mamsa begegnen. Denn wenn es wahr ist, daB das Streben nach Gluck 
jedem menschlichen Tun zugrunde liegt {sarvas ca pritim prarthayate) 
und daher das Ziel der Menschen {purusdrtha) ist, so muB die Erlosung 
von hochstem Gluck bestimmt sein^^^. 

Am Ende dieser Untersuohung konnen wir zusammenfassend fol- 
gende Ergebnisse festhalten. Im Widerspruch zu bisherigen anders- 
lautenden Meinungen hat die fruhe Mimamsa den Begriff der Erlosung 
als Befreiung vom samsdra sehr wohl gekannt. Diese Tradition setzt 
sich bei Rumania fort. Rumania hat zwei verschiedene einander 
widersprechende Erlosungslehren vertreten. In SV lehrt er, daB die 
Erlosung im endgultigen Aufhoren von Leid und in restloser Vernich- 
tung aller spezifischen Eigenschaften der Seele besteht. Somit schlieBt 
er sich an die diesbezugliche Auffassung des Ny^ya an^^^. Was den 
Erlosungsweg betrifft, geht Rumania vom Rarmamarga der Ml- 
mamsa aus. Nur die richtige Ausfuhrung der vorgeschriebenen und das 
Meiden der verbotenen Ritualwerke fuhrt zur Erlosung, und die rich- 
tige Ausfuhrung gltickt nur dem, der die wahre Erkenntnis des Atman 
{atmajndna) hat. Das Rarm an -Potential wird durch das Aufzehren 
(bhoga) und durch die Werke (karman) getilgt^^'"^. Da die Erlosung in 
einer absoluten Negation (abhdva) auch der seelenspezifischen Eigen- 
schaften besteht, kann sie nicht Ergebnis einer Tatigkeit und somit 
verganglich sein*^**. In deutlichem Widerspruch dazu bekennt sich Ru- 
marila in semen spateren Werken TV und BT zum jndnakarmasamttc- 
cayavdda als Erlosungsweg. Obwohl er ausdrucklich die Gleichwertig- 
keit des Raima- und Jhanamarga vertritt, lehrt er, daB die Tilgung 
des Rarman- Potentials durch das Aufzehren und die Ausfuhrung der 
Ritualwerke erfolgt. Die Erkenntnis des Atman hingegen fuhrt direkt 
zur Erlosung. Rumarila hat eine 8tufen-Erlosung (kramamukti) ver- 


122 Vgl SSSVni4()cd (ihydt'oaivdropitdkdram katvalyam so ’dhigacchati 1/ 
Vgl SaBh zu M8 q IV 3,15 und IV 1,2, {yasmin prUih purusasya yasmin 
krte paddrihe purusasya prftir bhavati sapurusarthahpadarthah \ kutah | tasya 
lipsdrthalaksand | tasya hpsdrt he riavva bhaaati na sdstrena | .. | aoihhakto hi 

purusdrthah prityd \ yo yah prUisddhanah sa purusarthah |); vgl auch SVa 
558 [nihse sasukhasamprdpteh sarvdnarthahnutes tathd / mukter arvdk pumartho 
'nyo neha kas cit samTksyate //) und D’Sa 1980. 20ff. 

124 Yg[ Q p 457 

Vgl o p 458f 
Vgl o p. 457 
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treten, in der zwischen dem weltlichen (duck {ahhyudaya) und dem 
hochsten Gluck {nihsreyasa) . dem Eingehen in die Welt des Brahman, 
von wo es keine Wiederkehr mehr gibt, untersehieden wird*^’. Er 
scheint sich die Vorstellung der Lebenderlonung angeeignet zu haben. 
Dies geht aus den Ausfuhrungen SrTdharas, denen einige BT-Fragmen- 
te zugrunde gelegt sind, hervor. Diese Vorstellung wird jedoch weder 
bei Sucaritamisra, dessen Subkommentar zu S V nur zum Teil veroffen- 
licht wurde^^^, noch bei Parthasarathimisra aiisdrucklieh belegt. Aller- 
dings konnte eine Aussage von ihm in dieseni Sinn ausgelegt werden‘^*’. 

Es werden zwei Phasen in <ier Lebenderlosung imtersc*hieden. In 
der ersten Phase ist der Lebenderldste in vollem F^<^sitz semes BewuBt- 
seins, wahrend er in der zweiten, die kurz vor stdnem Tode ihren 
Anfang nimmt, das weltliehe BewuBtsein verliert un<l somit von der 
Verpflichtung zu den Ritualwerken befreit wird. Im Zustand der 
Lebenderlosung hangt das erlosende Wisstm von den weltlichen 
Sinnesorganen ab. Dieses Wissen vergeht <laher mil dem Tode und 
mundet in eine „uberweltliche“ Erkenntnis, die darin besteht, daB die 
Seele unmittelbar und direkt ihrer selbst. in glu<*ks(diger Form bewuBt 
wird, d. h. die Seele erscheint (pradurbhava) (lurch die V(M*mittlung des 
ewigen Denkorgans in ihrer ureigenen (nija) Form bzw. c^rlangt das 
hdchste Brahman (brahma jparamdinuipra/di). Dk^s (mtspricht genau 
der Lehre »Jaiminis, die eingangs r<d’eri(‘rt wunh^ I)(‘r Untersehied 
zwischen den beiden Ijehrerii liegt kMiiglich im Krlosungsweg. Wah- 
rend Jaimini einen reinen Ritualweg (harmamdnja) v(n-t ritt, ist Kunia- 
rila in seinen sf)ateren Werken Anhang<‘r d<‘s jhanakatmasamucca- 
yavdda, Es steht damit lest, daB Kumarila d(‘m V(»danta-Weg den 
Vorzug gegeben hat. 


Vgl o p 4()2ff 

Irn unveroffentlichen T(‘il schciiuai wcitcic BT Kragincnt<‘ vorzu- 
kommen (vgl Hakikai 19S9 74n 10) L<*id(*r war <‘s inir ni<’ht moglK’li, Kin- 
sicht in diesen Teil zu nchmcn 

129 Yg] 858,4 9. na prapatlranlayn moLsah kini tu pKtpafwa- 

sanibandhavilayah \ tredhn hi prapatuyih puru.sfun httdhrutti hhayttyafanam 
sariram \ bhogasddhandnTndriijdnT \ hhogyah Aabdadaya risaydh \ bhtHja iti va 
sukhaduhhhaoisayo parokf^dmibhavn ucyatr | tad (tsyn tn ndhast/a/tt t^andhas- 
ydtyantiko vilayo moksah \ Dies koiint(* man aurh in Sinn viTstrlicn, dali 
der Mensch schon zu Lelizciten auf (hniiid d<*r (»rlns(‘nd(‘n Krk<‘nn< nis von 
dieser dreifachen Verbindung hefndt ist. und so ltdd , als oh <*r k<‘in<‘n Korpcr 
hatte Die AuBenwelt hort fur ihn lucht auf zu nu on, vgl N K 085,12 (s o 
p 470), 687,l4-“688, 1 (s o. p 472f.) und 088,7 (s.o j» 47 In 98), f(*rn<‘rSBh 97,8 
{fiiddham jivato 'pi viduao 'Aarlratoam\ vgl Sankara s < iit ahhasya V'l 27 brah- 
mahhutam jilvatmiukiam hrahniaiiHi finrva tiy rnani tuArayarantam . dharmd- 
dharmadivarjitam). Besonders auffallend mt. dali Srldhara vcdAiit is<'h(‘ Aus- 
drucke, die dem von ihrn vertreten<*n VaiH<*sika-SyHt-(‘rn fnund sind, hc-ran- 
zieht, um die jTvanmukti zu beschreilxni, Wir konium si<*h(*r <iav«>n ausgehen, 
daB er sich dabei genau an Mein<‘ Vorlagt*, natnlieh dn* BrhattTkA g<*halt.<‘n hat 
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Summary 

The present paper discusses the concept of release {moksa) in the 
philosophy of Kumarilabhatta. Kumarila dealt with this topic in his 
three works, namely Slokavarttika (6V), Tantravarttika (TV) and 
finally BrhattXka (BT), preserved only in fragments. This is the first 
attempt to reconstruct the view of Kumarila based on material hither- 
to unknown, especially on the BT fragments found in the works of 
Sucaritamisra, Parthasarathimisra, ^rldhara as well as in the doxo- 
graphical text of Sarvasiddhantasamgraha. In this sense the results 
arrived at here are completely new. 

In SV Kumarila develops closely the view of the Nyaya school that the 
release consists in the destruction (ahhava) of Karman and consequent- 
ly of the present body and in the non -production of the new body. It 
is a state of absolute painlessness and qualitilessness in which the self 
is completely dissociated even from its t 3 rpical qualities such as knowl- 
edge ijnana) and happiness (ananda). That means that the self re- 
mains in itself as an inert and unconscious entity. Kumarila differs, 
however, from the Nyaya when he explains that knowledge is not 
the direct cause of liberation but the ritual path {karmamarga) , in 
which knowledge plays only a marginal or subsidiary role. All that the 
knowledge of the self {dtmajndna) does, is help the seeker for liberation 
(mumuksv) to perform properly the obligatory and occasional Vedic 
duties (nityanainiittikakarma) and avoid all prohibited actions (nisid- 
dhakamyakarma) , 

In TV and BT Kumarila propounds a Vedantic view of libera- 
tion which conflicts with the Nyaya teaching regarding not only the 
means how release is achieved, but also the nature of the liberation 
itself. Kumarila argues in these works that the path of liberation 
consists ecjually of ritual actions and knowledge (jndnakarma- 
samuccayavada) . This view was put forward by some ancient Ve- 
danta teachers. However, while explaining their particular role Ku- 
mania softens the view of parity and puts, probably under the in- 
fluence of Vedanta, more emphasis on knowledge. Whereas the 
destruction of thv past Karman is attributed to expiation (bhoga) and 
to the perfomance of ritual actions {karman)^ the knowledge of Atman 
achieved through the Yoga meditation brings about liberation. In 
contrast to Vedanta he denies that this knowledge destroys the past 
Karman. 

Kumarila accepted the Vedantic concept of a progressive liberation 
(kramamukti) as well as the view of liberation during life (jwanmukti) . 
He differentiates two phases in this state, in the first phase the living 
liberated is in full possession of consciousness and performs all the 
prescribed ritual actions, in the second which begins shortly before 
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death strikes he loses his consciousness and is exenif)ted from per- 
forming ritual actions. 

In the final liberation after death not only f)ast sins are destroyed 
but also good works (dharniadharmayor ahhave mohso bhavati). Also 
empirical knowledge directed to external objects ceases to exist and 
clears the way for transcendental knowledge in which the intellectual 
faculty rests absolutely on the self (m jrlanaAaktir a^sati vimyoparaga 
atmagocaraivdvatisthate) . It is a state of perfect knowledge and abso- 
lute happiness (ananda) mediated through the eternal rnana^s, in which 
the self shines forth as a perceiving subjeit ami as a f)erc(‘ived object at 
the same time (apavarge 'pi grahyagrdhakdkdra eratma). Following 
Jaimini and the Brahmasutras KumSrila describes this state as ‘at- 
tainment of Brahman’ (hrahniaprdpfi) in which the self stands forth in 
its own proper form (svena rvpendhhinispadyntf ). The purptise of this 
characterization is to underline the transcendental nature of libera- 
tion, namely that it cannot be a product of wordly causality sin<*e this 
would imply its transitoriness. 

It has also become evident in this paper that Kuinarila’s view of 
final liberation is, despite some div(U‘gen<‘es, a logi(*al continuation of 
Jaimini’s and J^abara’s standpoint. This tmans that the widespread 
opinion. „For the earlier Filrva MTmamsa thinkers final liberation is 
also life in heaven and not the state of ultmiati* rei(‘ase“ should be 
disproved. 
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DER GELTUNGSBEREICH DER VEDISCHEN WEISUNG 
{NIYOGA) BEI DEN PRABHAKARAS 


Von Kiyotaka Yoshimizu, Ifien* 


In den zahlreichen vedischen Ritualtexten konnen wir viele von 
schwarzer Magie kaum unterseheidbare Opfer antreffen, die auf Erful- 
lung eines besonderen Wunsches, unter anderem der Uberwindung 
Oder Schadigung oder sogar Vernichtung eines Nebenbuhlers, abzie- 
len*. Fur die Mlmamsa-Schuie, die sich vor allem in ihrer fruheren Zeit 
fast aussehlieBlich damit beschaftigte, ein umfangreiches Gefuge von 
Regeln fur die Exegetik des Veda zu systematisieren, war es jedoch 
nicht belanglos, die Autoritat des gesamten Veda, der ja auch die 
Beschreibung des Verfahrens von vielen ublen Zwecken dienenden 
Opfern enthalt, zu verteidigen, da diese Schule davon uberzeugt war, 
daB der Veda die einzige absolute Quelle aller religibsen Handlungs- 
normen (dharnia) sein muB. W Halbfass erdrterte in seiner Abhand- 
lung „Kumarila on Ahirnsa and I)harma“^ zusammen mit der langen 
Gesehichte der einsehlagigen philosophischen Debatte ausfuhrlich die 
ausgefeilte Argumentation, die Kumarila im ^lokavarttika entfaltete, 
urn einerseits die vedischen Verfluchungsopfer vom Dharma auszu- 
schlieBen und andererseits die damals auBerhalb des Vedismus heftig 
kritisierte Totung von Opfertieren zu verteidigen. Zusatzlich wies er 


* Ich (ianke Hcrrn Prof Dr (jlerhard Oberhammer herzlichst fur die vie- 
len (jlesprache, in deiien meme Interpretation der Apologetik Prabhakaras 
uber die Autoritat des Veda diskutiert wurde Weitere Diskussionen und 
Verbesserungsvorschlage zu diesem Beitrag zu Ehren von Prof Oberhammer 
verdanke ich meiner Kollegin Dr Irene Wicher 

* Zu den Schwierigkeiten, das vedische Opfer vom Zauber im Veda zu 
unterscheiden, h A Hillkbrandt, Ritual-Litteratur Vedische Opfer und 
Zauber Straashurg 1897, p 167f („Verhaltnis des Aberglaubens zu den ande- 
ren Opfern“) und H Oi.dknbkro, Vorwissenschaftliche Wissenschaft Die 
Weltanschauung der Brahmana=Texte Gottingen 1919, p 149-157 („Opfer- 
kausalitat und Zauherkauaalitat“) Die Art und Weise der verschiedenen Ver- 
fluchungsofifer sind in Hillkbrandt, op cit , p 174-177 zusammengefaBt Zu 
den F]inzelheiten des Verfahrens bei den Verfluchungsopfern mit pflanzhchen 
OpfergaVien (a6/m'drr,y//) H ausfuhrlich W Caland, AltmdischeZauberei Dar- 
stellung der altindischen „Wunschopfer“ Amsterdam 1908 

^ Siehe W Halbkass, Studies in Kumarila and Sankara Reinbek 1983, 
p 1-26, vgl Id , Tradition and Reflection Explorations in Indian Thought 
New York 1991, p 87-129 
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auch auf die diesbezugliehe Rechtfertiguiig Prahhakaras hin (p. 7) In 
diesem Beitrag will ieh nun versu(*hen, die Beziehung von Prabha- 
karas Reehtfertigung zu seinern nii/oga-Bo^riiY fcsslzustellen und zu 
prtifen, ob diese Beziehung von seinen Naehfolgern uiui von den kon- 
kurrierenden MTmamsakaa der Bhatta-Sehuli- ohnt^ Verdrehung uber- 
liefert wurde. 


I 

Als die Mimamsa-Schule als Naehfolger <les ortlnxloxen Brahma- 
nismus entstand, war ihr hewuBt, daB die Autoritat d(‘s Ve<la in der 
dreifachen Relation zwisehen (1) einem Trager <ler Autoritat, (2) den 
von der Autoritat Betroffenen und (B) einein FIer<‘i(*h der Autoritat 
liegt'*. 

(1) Was zunachst den Trager <ler vedisehen Autoritat betrifft , beharrte 
die MTmamsa-Sehule so test auf der absoluten Autoritat des Vexia, daB 
sie es sogar ablehnte, irgendeiiuxi personliehen Vcu’fasser des Veda 
anzunehmen, weil sie furehtete, <laB <lanut wegtui mogIieh<‘r Fcdiler des 
Verfassers die Autoritat des Ve<la gesehailigt wurde, da j(‘<le Aussage 
einer Person immer mit ihrer subjektiven Kinsicht gefarbt ist und 
daher irregehen kaniP. Stattdessen Ixdraehtete sit^ <len Ve<la an si(*h, 
der anfanglos in dieser Welt offenbart ist, als dcui von niernandern 
verfaBten selbstandigen Trager der Autoritat d(‘s Brahniaiusmus'’*. 

(2) Als die von der vedisehen Autoritat Betrotlerien w<‘rden bei der 
MTmanisa nur der Opferherr {yajmndna) und die < )ffizianten <h‘s ()})fers 
{rtvij) in Krwagung gezogen. Der Opferh(‘rr niuB eine zur Opferver- 
anstaltung befugte Person (adhikarln bzw (tdhikrt<t) sein. Die Bedugnis 
(adhikdraY^ wird ileni Menselu^n verlieh(‘n, <ler bestiinint<‘ Be<lingun- 


D h (1) der Trager der Autoritat, <lt‘r <len Mitgliedtun der (hunein- 
schaft die von ihnen geforderten Infortiiat loiuui nuttiult, (2) d<*r von der 
Autoritat Betroffene, der die nutgettulten Iniorinat lotuui (‘rfaBt , v«‘i\st(*ht und 
als autoritativ anerkennt, und (3) d<‘r Ikuenh, in <leni <lu‘ Autoritat des 
Tragers den Betroffenen gc‘g(»nuber gilt Die aligenuunen lieinerkungiui uIxt 
die Autoritat verdanke leh d M Bik hknskis erhellendiun \V<‘rk „\Vas ist 
AutoritM/*^ EinfUhrung in die Logik d<*r Autoritat" (Freihuig Basel VVien 
1974). Folgende Termini habe i<‘h aber iinitxuiannt <lc*r von <l(‘r Autoritat 
Betroffene (Bikjhknski. Subjekt iler Autoritat), Wissiui.sautoi itat (Bochkn- 
sKi epistemisohe Autoritat), HaiKlIungsautoritat (lioi’iiKNsKi ileontische 
Autoritat) und Darstellung (Boi’Iiknski Saiz). 

Vgl. ftBh(M) 18, 4f 12 14. 

■'"> Vgl JS I l,29f 

Dber die Verwendung dt^s Twininutiadhikaffi irn ge.sarnten JS s Kkani’IS 
X. (^LOONKY, Thinking Ritually Retbscovenng the PUrva Mlnirunsil of tlai- 
mini Vienna 1990, p. 176 194 
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gen erfullt, namlich Absolvierung des Veda-Studiums, Besitz eines fur 
die Veranstaltung des Opfers ausreichenden Vermogens usw. 

(3) Der Bereich, fur den die absolute Autoritat des Veda gilt, ist die 
Durehfiihrung der verschiedenartigen vedischen Opfer (yajna), die 
man je nach eigenem Wunsch, vor allem aber um des allerhochsten 
Heils (nihsreyasa) willen veranstaltet (6Bh[M] 20,4-11). In der Mr- 
mamsa wurde imnier betont, daB es auBer dem Veda kein Erkenntnis- 
mittel gibt, das in diesem Bereich als autoritativ gelten wurde*^. Man 
muB aber festhalten, daB sieh der Geltungsbereieh der Autoritat des 
Veda nicht uber alle Tatigkeiten des Menschen erstreckt. Im alltag- 
lichen Leben darf man ohne die Belehrung des Veda selbstandig auf- 
grund des eigenen Widens mit der Welt umgehen®, wenn man der 
weltlichen Ethik entsprechend handelt. 

Ferner konnen wir nach der Art der autoritativ mitgeteilten Infor- 
mation zwei grundsatzliche Typen der Autoritkt unterscheiden, nam- 
lich die „Wissensautoritat“, die den Betroffenen durch die Darstellung 
eine festliegende Tatsaehe erkennen laBt, und die „Handlungsautori- 
tat“, die den Betroffenen durch die Vorschrift zu einer Handlung 
veranlaBt Der Veda ist in erster Linie Handlungsautoritat, weil der 
Dharma, den der MTmamsaka in den vedischen Texten untersuchen 
will (ciharmajijrldsd (ffS 1 1,1]), durch die vedische Aufforderung {coda- 
nd), d h durch die Vorschrift (vidhi) der Opferhandlungen, gekenn- 
zeichnet ist (JS I 1,2)*^ 

Die Funktion der vedischen Vorschrift, den Horer zu dem durch sie 
vorgeschriebenen Opfer zu veranlassen, wurde von Prabhakara 
(7. Jh ) ,Weisung‘ {riiyoga) genannt. Die Weisung wird in einer Vor- 
schrift durcth das Verb, vor allem durch die Verbalendung des Optativs 
u.a. ausgedruckt. Der von der vedischen Autoritat Betroffene, nam- 


7 Vgl. JS I 1,3-5 

« Z B wil d in .JS V I 2,14-19 Folgendes diskutiert: Wenn man emmal die 
Opferveranstaltung begonnen hat, darf man sie nicht unterbrechen, sondern 
man soil sie bis zurn Knde durchfUhren (14). Damit ist aber nicht gesagt, daB 
man auch bei einer weltlichen Beschaftigung {loke karmani [17]) alles ohne 
Unterbrechung bis zum Knde durohfuhren muB. Denn man darf sich damit 
nach eigenem Bedurfnis {ariha) beschaftigen; nur dort, wo man durch andere 
Erkenntnismittel keinen Bescheid bekommt, hat ein vedischer Text eigene 
Autoritat {aprdpte od Adfitram, artkavat [19]). Vgl. Clooney, op. cit. (n. 6), 
p 133f. 

» i>er Veda enthalt zwar neben den Vorschriften viele ,Darstellungen‘ 
(arthavada), aber nach der Ansicht der MTmarnsa ist jede Darstellung aus- 
nahmslos irgendeiner Vorschrift unterstellt Der in diesen „Darstellungen“ 
erhaltene Berieht uber weltliche Sachverhalte oder mythische Ereignisse ist an 
sich nicht ihre raifion d^ftre im Veda Ihr Bericht tragt nur dazu bei, als Lob 
der in einer naheliegenden Vorschrift vorgeschriebenen Ritualhandlung 
dem Menschen diese Handlung zu empfehlen; vgl JS I 2,7 
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lich der Mensch, der die vom Veda erlassene Weisung verantworten 
und als Opferherr ein Opfer verriehten soil, wurde dementsprechend 
der ,Anzuweisende‘ {niyojya) genannt. In den Bereieh, fur den die 
Autoritat des Veda gilt, fallt der ,(Jegonstan<i‘ (vi.saya) der Weisung 
der Vorschrift, der niehts anderes als die Opferhandlung ist. Prabha- 
karas Begriff der Weisung impliziert die Verbitulung der drei Faktoren 
einer Handlungsautoritat, namlieh die Tatsa<*he, daB die Vorschrift 
den betreffenden Menschen anweist, <las als ihren (iegeristand ange- 
ordnete Opfer durchzufuhren, in anderen Worten, <laB die Vorschrift 
ihn zu dieser Durchfuhrung verpttichtet. 

Im AnschluB an die Zusammenfassung (Brh I/B5,B 10) <ler Stelle 
des Bhasya zu JS I 1,2, wo Sahara das zum Heil fuhrende nutzliche 
(artha) Opfer (z. B. jyohstoma) von deni zuni Verderhen fuhrenden 
schadlichen (ayiartha) Opfer (z B. AyemO^^) unt<u*s<‘heid<d (SBh[]Vl| 20, 
12-16), fuhrt Prabhakara einen (iegner ein (Brh I/B6,6 B8,7), der eine 
rhetorische Frage stellt: Wieso ist es nioglich, daB <ias Sy<uia-Opfer 
u.^. genauso wie die anderen Opfer (lurch di(‘ v(Mlis(*h(' Aufforderung 
gekennzeiehnet ist, obwohl nicht gelehrt wird, daB man ein solches 
Opfer tun soll^** Nach dieseni (k^gner soil man. auch w(‘nn das Ver- 
fluchungsopfer die Vernichtung eines Nelx^nhuhku's vcn'ui’sacht, dieses 
durchfUhren, falls man jernanden verfluchtm will. vv(m1 (‘s im Veda 
vorgeschrieben ist. 

Bisher wurde in der Se^kundarliterat ur di(‘ Widsung [n'lijaga) bei 
Prabhakara im (iegensatz zu Kumarila, (h^r das in d<‘r v(Mlisch«‘n Vor- 
schrift ausgedruckte (^ebot (ahfndhdhhdrana) als V(*ranlnssiing zur 
Ausubung des geeigru'ten Mittels zur V<n wirklichung d<‘s h(‘g<»hrten 
Zwecks betrachtet, oft als (dn<‘ Art d(‘s kat(‘gorisch(*n lmp(*rativs 
charakterisiert*^ Dalxd wurde b(*haupt<d, daB fur Prablulkara alle 

I>aH Syeiia-( )[>fer ist <‘in sp(*ziell(\s Sonia < >|»l<‘! . das man als !4<*s<‘hw()- 
rungszauher aushihrt Ks ist eiiu's von d<*n s<M‘hs sttd yti.sk t a gt'nannttni (*intagi“ 
gen Soma-Opfern, bei welcht^n au<*h di(‘ W<*ih<\ d(‘r Soma KanI, da* Upasads 
usw an demselben Tage durchgefUhrt wird. vgl lliLi.KBHANor. op nl (n I), 
p 139. Zu den Belegen des t^yena-t )pl<‘rs iii (unzidnen SrautasUt ras s K M\ Li- 
i\s, SadyaskrT, sadyaskra Bine Studie zur v(‘dis<*h(*n <)ph*i*niagie MIO 17 
(1972) 578”-600. Die in v^Bh(M) 20,191’ ziti<‘rt(‘ V'orschrif’t syt Nftuthhirarafi ya- 
jeta findet sich, wie FRArwALi.NKR noti(‘rt, in ApSS XXII 4.13, vgl auch 
Katyayanaarautasutra XXII 3,1: Ayvno 'hhirarafaft (’alanm> zuloig<‘ sind fast 
alle Bestimrn ungen des Syena-Opl’ers in ApSS a us dein Sadvimsahrahmana 
entlehnt (s W. (^ai.ano, Das Srautasut ra des Apastamha sechzehnlfs his vier- 
undzwanzigstes und einun<ldr(‘issigst(*s Buch a us d<‘m Sanskrit uhersetzt 
Amsterdam 1929, p 313); vgl. SB IV 2,11. af/iahst^ .sycnah il 1 || ahhicaran 
yajeta ||2||. 

** Siehe Brh l/3(>,8 katham karianyataynttHfutdi.syuttianti 'rtha.s rodandlak- 
sario bhavati 

Vgl Th. Stchkrbatsk y, (Th<"r die Nyayakanika des \'A<'aspat irnisra und 
die iridische Lidire vom kategonschen Im})eni<iv In Beitrag«* zur Litmatur- 
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anderen Ritualfaktoren zwar um der Verwirklichung der Weisung 
wilien unentbehrlich sind, aber nur eine untergeordnete Funktion 
haben*^ Wenn es aber richtig ist, dafi Prabhakara in gewisser tlberein- 
stimmung mit Kants Lehre vom kategorischen Imperativ behauptet, 
daB die Weisung des Veda dem Menschen kategorisch ein bestimmtes 
Verhalten als Pflicht befiehlt und er dann ohne Rucksicht auf seinen 
eigenen Nutzen und Schaden den Befehl befolgen soil, dann fragt man 
sich, wie Prabhakara uberhaupt den genannten Einwand, da6 sogar 
ein Verfluchungsopfer, sofern es im Veda gelehrt ist, die Pflicht des 
Menschen sei, hatte zuriickweisen konnen, wie er es nun einmal tut, 
und zwar kategorisch, allerdings mit einer sehr vagen Begrundung, 
wenn er sagt. 

( 1 ) ,Diesen Vorwurf erhebt jemand, der die Funktion der Weisung 
nicht untersucht hat. DaB [die Opferhandlung] getan werden soil, 
ist Gegenstand der Weisung. [Die Weisung] sagt aber nicht, daB 
[die Opferhandlung] getan werden soll.‘ (Brh 1/38, 

Auf den ersten Blick fallt eine Schwierigkeit auf: Wie laBt sich das 
Subjekt niyogah mit zwei Pradikaten, namlich kartavyatavisayah und 
na kartavyatdm aha, verbinden, die miteinander in Widerspruoh zu 
stehen scheinen *^ Daher stellt der Gegner gleich anschlieBend die Fra- 
ge, warum Prabhakara am Anfang seines Kommentars zu JS I 1,2 
sagen konnte, daB der Veda das Erkenntnismittel fur einen zu tuenden 
Sachverhalt {kdrye 'rthe) ist*'*'’. 

In der folgenden Antwort rechtfertigt Prabhakara seine vom Geg- 
ner m Frage gestellte Aussage, indem er bemerkt, daB diese nur den 
Sinn von kartavyatwmHayo niyogah habe, nicht aber den, daB die Wei- 
sung die Verpflichtung zur Handlung festlegt (myogah kartavyatdm 
aha ) : 

(2) , [Diese AussageJ war richtig, weil die Weisung die (Opferhand- 
lung) zum fiegenstand hat. [Frage:] Was ist [hier] das Verhalt- 
nis von (Gegenstand {visaya) und zum Gegenstand Habenden 
i(vim,yin)l [ Antwort: | [Die Opferhandlung,] zu welcher der betrof- 
fene Mensch angewiesen wird, ist der Gegenstand der (Weisung). 


wissenschaft und Geistesgeschxchte Indians. Festgabe Hermann Jacobi, hrsg 
von W. Kirfkl Bonn 1926, p 369-380; K.L. Sharma, Kumanla and Prabha- 
kara’s Understanding of Actions. Indian Philosophical Quarterly 11 (1984) 
119-130; JM Vkrpoohtkn, Mlmamsa Literature Wiesbaden 1987, p 33 

Vgl, Sti^hkrbatsk Y, op cit , p 373 und M. Hiriyanna, The Doctrine of 
Niyoga JORM 15 (1945-1946) 37-47. 

*** amrupitaniyogavydparasyedani codyam | hartavyatdvisayo niyogah | na 
punah kartavyatdm aha | . 

Brh 1/38,10 katham tar hi kdrye Wthe prdmdnyam vedasyety uktam Die 
Aussage in Brh I/20,9f . codaneh kriydydh pravartakam vacanam dhuh (SBh[M] 
16,9) iti kdrye ’rthe vedasya prdmdnyam darsayati ist damit in Frage gestellt 
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Deshalb sagt die Vorsehrift nieht, <iaB (die OpferhancUungl getan 
werden soli, sondern bezieht sie nur als ihren (^egenstand 
(Brh 1/38,10-39,5)*’ 

Hier ahnt man trotz einer gewissen I'nHicherhcMt , in wekhor Weise 
Prabhakara es im Zitat ( 1 ) vermeidet, die im Veda gelehrten Verflu- 
chungsopfer in den Dharma einzusehliellen: Wenn jeniand die Vor- 
schrift ernes Opfers hort, wird er wegen der Funktion der Weisung zur 
Verrichtung des Opfers angewiesen {niyujyai^^). Deshalb ist es riehtig, 
daB der Veda das Erkenntnismittel ist, das die OpfV^rhandlung zum 
Gegenstand hat. Aher die Weisung der V(>rs<»hrift ma<‘ht weiter niehts: 
Sie selbst sagt nieht bzw. trifft nieht die Kntseheidung, dal3 er das 
Opfer verrichten soil. Deshalb geht aus <ler Tatsache, daB der \'eda die 
Vorschrift des Verfluchungso[)fers enthalt, nieht hervor, <laB die Ver- 
richtung des Verfluehungsopfers die !M1i<*ht <l(^s M<uiseh<ui sei, der ei- 
nen todlichen HaB gegen jemanden empfind(d In di(\sem Zusammen- 
hang erklart Prabhakara allerdings nie ht , wie diese Fntsehei<liing uber 
die Verrichtung eines Opfers getroffen wird W'ir rnussc^n uns daher 
nun an seinen Kommentator Salikaniitha uni Hat wendcui. 


11 

Salikanatha (9. Anfang 10 Jh.*”) li<‘st in d<‘r in (2) gestedlten 
Frage ko 'yam vim>yavimyihh(lvah di(‘ Meinung d(‘s < h‘gners heu aus, daB 
die in der Vorschrift enthalt(Uie Weisung ein<‘ ant reilxuidt* {pnraka) 
sein soil, weil man bei eineni Opku' nur aufgrund der \h)rs(‘hrift iatig 
wird*** Wenn aher die Weisung <ler Vorschrift den Horer antreiht, das 


tn>er die , Kinbeziehen* (apadana) geiiHiintc' Fiinktjoii der Wt'isung s u 
Absehnitt V (p 50 If.) 

yuktani | tad oi say at van yiiyayanya | ko yam visa yartsaythha rah | yas- 
nnan ayani puruso niyujyafr sa tadrisayah | tasman naira rtdhih kartaryatarn 
aha oisayatayd tupddatte \ 

Er soil zwis<'hen Prajftftkaragupta (<*a SOOA.D |vgl K S'I'kinkkij.nkk, 
Philological Remarks on Sakyamati's PrainArtavart t ikal ika In <i<‘<lenk- 
schrift fur Ludwig Alsdort. Wiesha<len 1980, p 2H'A 2951) un<i \'A<'aspat imis- 
ra (um die Mitte des 10 Jh. [vgl. W Sla.ik, nnterHU<‘hung<‘n zur Dhroriologie 
einiger NySya-Philosophen Sill 11/12 (1980) 245 27Hj) g<‘Icht halK*n. In 
seiner Kritik der Niyoga-Lehre heri<*htet Prajfulkaragupta von zwolt ver- 
schiedenen Interpretat-ionen des Wesens der Weisung (P\'IOi 15,1 It 14,15), 
welche die namenlosen PrAbhA-karas in <icrn Ziutaltcr, <la <iie Lehn* PrahhAka- 
ras von ^>illikanS,tha noch nieht endgUltig systernal isHu t wonltui war, vert re- 
ten haben sollen A.S Sasth! sagt in seiner Fuileitung zu PP (p i.v). „SaIi- 
kanatha condemns also Prajnftkara (hipta's critu'isms on the Niyoga thcory“, 
gibt aher die einschlagige Aussage SiTlikanAt has iiicht an 

vSiehe RP 1/38,14-10. ko 'yam rimynrisayihfaira iti prrehaio yam amyah 
I karmam prerakatodn niyogasya karrnario risayatram \ niyogasya risayita 1 
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Opfer zu verrichten, konnte man annehmen, daB er, ohne sich seiner 
Pflicht bewuBt zu werden, dazu gezwungen ist. Salikanatha ersetzt 
daher das Antreiben als Funktion der Weisung durch das ,Zur-Kennt- 
nis-Bringen“ der Pflicht im Sinne des zu Tuenden {karyahodhana): 

(3) ,[Dagegen wird von Prabhakara gesagt:] „[Die Opferhand- 
lung,] zu welcher der (betroffene) Mensch angewiesen wird, ist der 
Gegenstand [der Weisung]. “ [Daher] ergibt sich das Verhaltnis von 
Gegenstand und zum Gegenstand Habenden [zwischen der Opfer- 
handlung und der Weisung] nicht deshalb, weil [die Weisung den 
Menschen] zur Handlung antreibt. [Frage:] Wieso dann? [Ant- 
wort ] DaB ein Mensch zu einer Handlung angewiesen wird, bedeu- 
tet, daB [ihm] das [von ihm] zu Tuende zur Kenntnis gebracht 
wird. Denn das Anweisen eines Menschen ist nichts anderes als das 
Zur-Kenntnis-Bringen dessen, was er tun soil. Damit ist gesagt: 
[Vom Horer] wird die Weisung hinsichtlich einer Handlung, wie 
z. B. der Opferhandlung, als zu Tuendes erkannt, aber sie treibt 
[ihn] zu dieser Handlung nicht an.‘ (RP 1/38,16-19)^^ 

Wegen dieser Funktion der Weisung, namlich der, ihren Gegenstand 
zur Kenntnis zu bringen, wird sich der Horer der Vorschrift seiner 
Pflicht bewuBt Dennoc*h trifft der Veda selbst keine Entscheidung 
daruber, ob der Gegenstand der Weisung die Pflicht des Horers ist 
Oder nicht. Denn obwohl der Erkenntnis der Pflicht ihre Erfullung 
unmittelbar folgen kann, ubt die Vorschrift auf den Horer keinen 
zwangslaufigen EinfluB aus, den man „Antreiben“ nennen konnte. 

Nun muB man weiter fragen, unter welchen Umstanden die Vor- 
schrift dem Horer seine Pflicht zu BewuBtsein bringen kann. Denn 
zwischen dem normalen Opfer und dem Verfluchungsopfer besteht 
insofern kein Ihiterschied, als es im Veda vorgeschrieben ist. ^alikana- 
tha muB daher zeigen, daB selbst einem Horer, der jemanden bis auf 
den Tod haBt, das Verfluchungsopfer trotzdem nicht als seine Pflicht 
bewuBt werden muB, Bevor Halikanatha die einzelnen Aussagen von 
Prabhakaras Rechtfertigung kommentiert, faBt er zuerst (RP 1/35,18- 
36,19) seine Auffassung zusammen, wie das Syena-Opfer aus dem 


taiha ca vidhita eoa karniam pravrttir iti | ,[Der Gegner,] der fragt „Was ist 
[hierj das Verhaltnis von Gegenstand und zum Gegenstand Habenden^ 
meint folgendes Weil die Weisung [den Horer] zur Handlung antreibt, ist die 
Handlung der Gegenstand [der Weisung], die Weisung [ihrerseits] ist das, was 
[die Handlung] zum Gegenstand hat. Deshalb nimmt man eine Handlung nur 
aufgrund der Vorschrift in AngrifP 

yafi 7 tii 7 in arthe puruso yiiyujyate sa vtsaya ih luziva ktxrTnayyi prerakatvad 
visayavisayibhdvah | him tar hi | yat tatra karmani puruso niyujyate kdryarn 
hodhyata iti | kdryabodhanam eva hi purusasya niyojanam \ etad uktam hhavati 
I karmani ydgddau kdryahhuio niyogah pratiyate | na puruih karmany eva 
prerayati | 
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Dharma ausgeschlossen werden kann. Dahei unter«u<*ht er, ob das 
Pflichtsein eines Opfers als ohjektive Eigensc haft (>})fers duroh die 
Vorschrift mitgeteilt wird oder deni Horer infolge der Mitteilung nur 
als subjektive tTberzeugung bewuBt wird Zuna<*hst erortert er die 
erste Mdglichkeit (RP 1/35, ISf.}. Wenn ein objektiv gegebenes Pflicht- 
sein des Opfers dem Horer durch die Weisung zur Kenntnis gebracht 
wird, ergibt sich, daC damit auch festgelegt ist, daB man das Ergebnis 
des Opfers begehren soli (ib. 19-21). Man wiirde namlieh <las Ergebnis 
nicht freiwillig begehren, sondern infolge der Weisung Dann wurde 
das Begehren des Opferergebnisses eint^ Tatigkeit stnn, die in den 
Geltungsbereich der Autoritat der Vors<*hrift einlx^zogen ist*’, und es 
kame dazu, daB sogar die Totung eines Nebenbuhlers mittels des 
^yena-Opfers nieht verboten werden konnte, w(m 1 dies<‘ Totung infolge 
der Weisung, die man aus dem Veda einpfangt, um d(\s Opfers willen 
(kratvartha) verursacht wird. Denn das Totungsverbot • ,Man soil nicht 
toten* (na himsydt) betrifft nur die Handlung, <li(^ din^kt urn des Agens 
willen {purumriha) ausgefuhrt w(U'<le'n soli (ib. 21 23). 

Um dieses verantwortungslose Rc^sultat zu vm‘meid(*n, vertritt 
^alikanatha die zweite Moglichkeit, daB <las PfliehtscMn ein«\s Opfers 
von dem freien Willen des Mensehen abhangt. Es win! ihni nicht vom 
Veda aufgezwungen, sondern ergibt sich fur ihn <u*st aufgruiul (lessen, 
daB er das in der Vorschrift vcm'IhuBcuk' Erg<‘bnis beg<‘brt. I)<‘nn es ist 
ein allgemeines Handlungsprinzip des M<*nschen, daB (‘r (‘ine Hand- 
lung unternimmt, um da<lurch (uii erwunschtc\s Ergebnis zu eu'zielen, 
und deshalb ist sogar di(» vedisclu* W<usung nicht irnstand<\ den 
Mensehen zwangslaufig ohne (dm* V<*rheiBung d<‘r Erlullung seines 
Wunsches dazu anzutndben, das muhsarm* und kostsi)i(*lig(‘ ()f>f<‘rzu 
veranstalten. 

(4) ,Die Weisung aber sagt nn Kall<‘ (dmu* durch das H(‘g(diren 
[bestimmten I Befugnis (kamadhikarti) nicht aus, daB <Ii(‘ Opfer- 
handlung getan werden soli, wrdl sich nur aufgrund d(*s Erg(‘bniss<\s 
ergibt, daB sie getan w(U’<bui soil Obwold |j<*ma,nd] (uktaint, daB 
die Weisung |von ibni) erfullt wm'dcui soli und di<‘ Opf<»rhandlung 
das Mittel dazu ist, v<»ranlaBt die Wmsung s<dbst d<m M(*nschen 
nicht dazu, sie zu verwirkhchiui, w<ul der v(xlisch<‘ Text im Falle 
einer durch das Begehren [Ix^stinimbui | Ibdugnis di(‘ V^uwirk- 
lichung eines Ergebnisse.s <^rndcht, w<Min <‘s Ix^gehrt wird, zumal die 
Mensehen vom Verlangen |nach <‘in<un Erg(d)nis| g<dri(d><‘n tatig 
werden und die Tatigkeit nur w<‘g<ui dies<‘s Ergebnis.s<\s zustande 
kommt.‘ (RP 1/36,13 16)-* 


Siehe Rl* 1/35,21. tataA ra phale ri(ihiptk\si ptau pudamk! pranrttir iti 

7ia ca kamddhikdre riiyogo ydgaf^ya kartavyatam intdati | phalaia eva 
kartavyat<iH%ddheh | yady apt myogah kartaryataya prafn/afr \ t<ii,s(tdharuilay(i 
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Zu Beginn dieser Stelle bemerkt Salikanatha zwar, dajB es sich hier nur 
um die Vorschriften handelt, in denen die Befugnis zum Opfer durch 
das Begehren des Ergebnisses bestimmt ist {hamadhikara) . Es ist aber 
zu beachten, daB die hier gememte Befugnis nicht mit jener Befugnis 
zum fakultativen Opfer {kamyakarman) identifiziert werden darf. 
Denn auch bei der zu einem obligatorischen Opfer (nityakarman) Be- 
fugnis verleihenden Vorschrift, wie z. B. ,Wer den Himmel begehrt, 
soil opfern' {svargakamo yajeta), ist das Begehren des Himmels fur die 
Befugnis zur Opferverrichtung vorausgesetzt.^-^ Insofern in einer Be- 


ca ydgah | taihapi kamadhikare kamyamanaphalasiddhiparyantatvat sastrasya 
na ntyoga eva svasiddhyartham purusam prayunkte rdgdksiptapravrttitvdt 
purusnndm phalata eoa praorttisvddheh j. 

In Hinbhck auf die Befugnis zu den Neu- und Vollmondopfern werden 
an den folgenden 8tellen von Sabaras Bhasya zwei mogliche Arten von Vor- 
schriften in Erwagung gezogen (1) darsapiirnamdsdhhyam svargakamo yajeta 
zu JS VI 1,1 4, VI 1,6 24; 2,3; IX 1,4.9; XI 1,1 11 und (2) yavajjwam dar- 
sapurymmdsdbhydm yajeta zu JS II 4,1, VI 2,24; 3,1, XI 1,11 Die beiden 
Vorschriften finden sich zwar nicht in den uherlieferten Samhita- und Brahma- 
na-Texten, aber ApSS enthalt am Ende des Kapitels uber diese Opfer zwei 
ihnen entsprechende Vorschriften (1) svargakamo darsapurnamdsau (III 14,8) 
und (2) tdbhydm ydoajjTvam yajeta (ib 11) Trotzdem vermutet D V Garge 
(Citations in Sabara-Bhasya Poona 1952, p 128). „It may be from some other 
SrautasUtra now lost to us“ Im Sinne dieser beiden Vorschriften unterscheidet 
Sahara im Kommentar zu JS XI 1,11 zwei Arten, das Nitya-Opfer zu unter- 
nehmen, namlieh (1) das Unternehmen des Opfers um des Himmels willen 
(soargdrtha dranihhah) und (2) das Unternehmen des Opfers wegen der regeln- 
den Festsetzung {naiyaynika drambhah) ~ In PP 445 versucht Salikanatha zu 
beweisen, daB auch bei der Vorschrift des Nitya-Opfers die Optativendung u.a. 
das Apurva bezeichnet Zunachst verneint der Gegner diese Moglichkeit, weil 
die Schule Prabhakaras nicht anerkenne, daB das Nitya-Opfer ein Ergebnis 
hervorbringt (na hi tesu [= riifyanaimittikanisedhadhikdresu] phalodayam prd- 
bhdkard anumanyante |1 3|) Darauf antwortet Salikanatha ,Das Ergebnis 
hangt [ nut den Bezeichnungsobjekten der in der Vorschrift enthaltenen ande- 
ren Worter] in keiner Weise als Ergebnis, sondern als Bestimmung des Befug- 
ten zusammen. Wozu aber sollte man, wenn „Leben“ (d. h. ydvajjvvam in der 
Vorschrift des Nitya-Opfers) u a. als Bestimmung des Befugten erlangt ist, 
nach einem Ergebnis suchen'^‘ (na hi phalarn phalataydnvtyate | kini tv adhi- 
kdrivisesanatayd \ lahdhe tu jToandddv adhikdrvoisesane kim phaldnvesanena \ 

[ I 4f J) I rn (iegensatz zum (iegner, der weiter die Ergebnislosigkeit des Nitya- 
Opfers vertritt (msphalatvdi [I 9] und phalodaydymbhyupagame [1. 13]), be- 
hauptet dies Salikanatha in dieser Antwort nirgends Ohne vom Beispiel der 
Vorschrift (I) zu reden, sagt er hier lediglich, daB auch das Beispiel der Vor- 
schrift (2) eine Befugnis verleihende vollstandige Vorschrift ist, die ein Ergeb- 
nis nicht zu erwahnen braucht, um den zum Opfer Befugten zu bestimmen, 
well sie das Wort ,solange man lebt‘ (ydvajjivam) enthalt. Danach verteidigt 
er, daB man aufgrund der Erkenntnis der Pflicht eine Handlung unternimmt, 
auch wenn man das Ergebnis der Handlung nicht weiB (1 5-8). Man kann 
daraus schheBen, daB fcSalikanatha nicht die Ergebnislosigkeit des Nitya- 
Opfers vertreten will, sondern lediglich sagen mochte, daB die Vorschrift (2), 
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fugnis verleiheiiden Vorschrift (adhikara rulhi) das (k'ama) 

auf irgendein Ziel - sei es der Hirnmel, tuirh deni sich alle Leute als 
endgultigem Heil sehnen-"*, otler V€M‘sehieden(' irdis<*he die man 

in bestimmten Situationen e-ntbehrt - geriehttd vvird, ist die Befugnis 
durch das Begehren bestinimt. 

Bei jeder Befugnis verleiheiiden Vors<*hrift, die das F^(^gehren des 
Ergebnisses des Opfers erwahnt, ergibt sieh das I^egehren dc^s Ergeb- 
nisses nicht dureh die Autoritat <ler Vorsehrift. |)<‘shalb kann man 
nieht sagen, daB das Ergebnis wi^gen din- Yorsehrift uni des Opfers 
widen (krafvartha) begehrt wird. Dulses Bi'gi'hren ist (niu‘ freiwillige 
geistige Tatigkeit des Meiisehen, mit der in* das eiginit^ Wohl beabsieh- 
tigt (puru^sartha). Wenn jemaml ilahin- scniuni Nidandiulder dureh das 
Syena-Opfer zu tiiten versueht, imleni er das ()[)ier niit all seinen 
Details genau ausfuhrt, niuf3 er nacdi sinncnn eiginien Wilkni den Tod 
des Nebenhuhlers begehrt haben. Dabei kann ei* di<‘ Yin-antwortung 
fur das Resultat nieht von sieh auf <len \'e<la abwalzini. Winin er das 
Syena-Opfer verriehtet, muB er das ilamit fur ihn vt‘rbun<l(‘ne sehad- 
liche Ergebnis m Kauf nehinen. Wegini d<‘s ethisehini Tot ungsverbots 
darf man deshalb ni(*ht versuehen, einen Ni^benbuhler niittids des 
Verfluehungsopfers zu tot(‘n, obwohl ein soleh(‘s ( )pf(‘r im \^Mla vor- 
handen ist. 

(5) ,WeiI di(‘ auf die ()pf<*rhandlung und ihr Erg(‘bnis abzadende 
Tatigkeit nieht |in di<* \'orsehriff d(»s <)pl'ers| ihnbezogen wird, und 
weil das Verbot (der Totung) ni(*ht dein <)pfer|, sondern dem 
Mensehen] zugute komnuni soli, isf es uns sehr wohl rnogheh, das 
Ergebnis des Syena-( )pfers (d h. <li<‘ d'otung <‘im‘s Xebenbuhlers) 


ohne das Krgebnis zu erwahn<*n, deni Ihuer <h<‘ Krkiaintnis seinin' PHieht 
verursacht Alisehlieheiiil sagl S^ilikanatha* .| K^'^dier| \\ urde gesagt , dah die 
Vieldeutigkeit [eines Wortes] nieht riehtigsei Didier uird | von un.s| lolgendes 
vertreten: Weil hei der dureh ilas Begidiren hestiininten Ihdugnis erwiesen 
wurde, dali [die C)j>tativeiidung u a.) das Apilrva als ilas zu Tuende l>ezei<*hnet, 
[hat Hie] aueh hei dern Nilya-Opfer u a ilasselbe Bezeiehnuiigsohjekt , da <‘s 
keinen Widersprueh giht/ (aktam idaw atwjmmam rtitit kftrthatmnt iti \ itria 
kdmddhhkdre mddhe ' piinmknr^fdbhidhftyukatrt' tntyadisr npi sa t rrtrfha riro- 
dhdbhavnd dsrTyaip [ [1. 17f j) Zur Bezeirhnuiig des <)pfer< \ps, der in Zusam- 
menhang mit dem Beweis des Apflrva aufgrund dei Verw irkhehungsmoglieh- 
keit des zukunftigeri Ergebnisses des < )pfers behandelt wurde (PP 4.*t4n - Vm 
II 20-25), wAhlt er hier (kdmddhikdrv ftuidhv) wohl absiehtiiidi midit dim voni 
C^egner gehraehteii Ausdrui-k kdtnyt>.su (vgl 445,2). sondern k(twadlnk(in\ well 
aueh beim Nitya-Opfer die Vorsehrift nut Erw^a hnung des Erwiinsehlen in lier 
Form (1) gegeben ist 

2*^ Naeh der Ansii ht der fViihiui MTinainsa >S< bule, <he keine Ki losungsleh- 
re vertritt, wiinsehen sieh alle Leute den llitnrnel Mil .IS I\' 5,15 -w smrgah 
f'iydt fiarodfi praty avUisfafrdf wird gesagt . dnli das Ergebnis des Visvajit- 
Opfers, (lessen Vorsehrift keine Erwahnung s(*in(*s Ergebnisses ent halt , der 
Himniel sein muB, well alle Mensehen ausnalunslos den Hiininel begehren 
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[aufgrund des Tdtungsverbotes] zu verbieten; weil ihr Ergebnis 
verboten ist, ist die durch die vedische Aufforderung gekennzeich- 
nete Weisung zum Syena-Opfer das Schadliche, und daher ist es 
sehr wohl moglich, dai3 sie kein Dharma ist/ (RP 1/36,17-19)^® 
Indem die Vorschrift dem Horer bekannt macht, da6 die Opferhand- 
lung das einzige Mittel zur Verwirklichung des Ergebnisses ist, kann 
sie ihm durch die Weisung zur Kenntnis bringen: ,Dies soil ich (= der 
Horer) tun‘ {idam mama karyam), sofern er das Ergebnis begehrt. Im 
Begriff der Weisung {niyoga) spiegelt sich im allgemeinen der Wille 
eines Gebotgebers zur Verwirklichung des Gebotes. Aber in dem Be- 
griff der Pflicht {karya bzw. kartavyata), die dem Horer durch die in 
der Vorschrift enthaltene Befugnis zur Opferhandlung zur Kenntnis 
gebracht wird, spiegelt sich nicht nur die Weisung des Veda, sondern 
auch die Entscheidung des Horers. In dieser von ihm selbst getroffe- 
nen Entscheidung liegt die Verantwortung des vernunftigen Menschen 
fur das Resultat seiner Handlung. 

Nun bleibt noch zu prufen, ob die beiden oben erwahnten Theorien, 
die Salikanatha zur Begrundung der in ( 1 ) enthaltenen Rechtferti- 
gung Prabhakaias verwendet, namlich dalB die Handlung zuerst als 
Pflicht erkannt werden muB, und dafi zweitens die vedische Weisung 
eine Pflicht zur Kenntnis bringt, nicht aber dazu antreibt, auf Pra- 
bhakaras eigene Gedanken zuruckgefuhrt werden konnen. 
Hinsichtlich <ler ersten Theorie ist zu bemerken, dafi Prabhakara 
im Svargakamadhikarana (JS VI 1,1-3) anerkennt, da6 man, wenn 
man ein Opfer veranstaltet, es als eigene Pflicht im voraus zur Kennt- 
nis nehmen rnul3 Dort sagt er, daB die erst in JS VI zum Thema 
gemachte Befugnis {adhikdra) des Opferherrn bisher nicht untersucht 
wurde. Danach behauptet er, daB man das Opfer niemals ausfuhrt, 
solange man sich der Verrichtung des Opfers als Pflicht nicht bewuBt 
wircP** 


lathd ca ydg^’ phale ca pravrftir naupddmiikUi tatpratisedho na kratvar- 
thah sydd if'i ^nah (Konj fur na) syenaphalasydpi pratisedho ndnupapanna iti 
msiddhaphalat odd anarthah Ayf^nddimyogas codandlaksanah \ na dharma it% na 
kim rid a7i upapannani iti | 

Siehe Ib‘h V/13,2 4 atah pancabhvr laksanath kdrydvagatir uktd | na 
punar asyedam kdryajYi iti \ asatydni caitasydm avagatau kdryamdtrdvagatih | 
talhdpi hhavantT 7 ia lathd bhaoati | ayiusthdndhhdvdt ,Mit den [bis zum funften 
Adhyaya untersuchtenl fun! Merkmalen wurde daher erklart, [wie man aus 
dem Veda] erkennt, was man tun soli Damit ist allerdmgs noch nicht [erklart, 
wie man aus dem Veda erkenntj, daB man dies selbst tun soli Ohne diese 
Erkenntnis | von der Befugnis kann man aus einer vedischen Vorschrift] ledig- 
Iieh erkennen, daB (jemand die angeordnete Handlung] tun soli Aber wenn 
sioh auch [die Erkenntnis von der Pflicht im allgemeinen] ergibt, ergibt sich 
diese doch noch nicht [fur einen selbst], well man [die Pflicht ohne Erkenntnis, 
daB man sie selbst ausfuhren muB,| nicht ausfuhrt‘ 
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Auch die zweite Theorie, dal3 die Funktion der Weisung darin liegt, 
dem Horer die Verrichtung des ()i>fers als seinc^ Pni<*ht zur Kenntnis 
zu bringen, kann man von Prabhakaras Auffassungen ablesen. Der 
Gegner im 8vargakamadhikarana vertritt di<» Meinung, dal3 der zu 
einem Opfer Befugte (adhikdrin). <ler in der V'orsehrift svargakamo 
yajeta durch den Ausdruek ,Wer den Himmel l)egehrt‘ {.srargakaniah) 
bezeichnet wird, niehts anderes als der Ag(‘ns der Opferhandlung 
(kartr) ist (Brh V/ 14,1-3) Dagegen nieint Prahhnkara, dal3 der Be- 
griffsinhalt des „Befugten“ mit dem Suhjekt d(‘r Handlung nic ht iden- 
tifiziert werden kann“\ weil dem Befugten als Frk(‘nni inssubjekt be- 
wul3t sein muB, daB er zur Verriehtung d(\s Opfers verpflielitet ist, 
indem er erkennt, daB die Opferhamllung <ias einzige Mittel zum Er- 
werben des von ihm begehrten Krgebniss<‘s ist“^. (iera<ie d(\shalh nennt 
er den Befugten, d. h. denjenigen, der sieli Ixueiis als ein von der 
Weisung Betroffener versteht, ohne je<loeh sehon tatsacdiliehes Hand- 
lungssubjekt (kartr) zu sein, um iiin vom Handlungssubjekt zu unter- 
scheiden, den ,Anzuweisenden‘ yojyn), ( )bwohl Prabhakara die zwei 
Termini, die bei Salikaniltha vorkommen, nainli(‘h das Antreiben 
(prerana) und das Zur-Kenntnis- Bringen (hodhaua) , no(*h nieht ver- 
wendet, lehnt er bier vsehr b(*stimmt die Mmnung ab. dal3 <l(*r Weisung 
die Funktion zukommt, d<ui Honu- so zur ( )plerhandlung zu zwingen, 
daB er direkt naeh dem Honui der Vorsehrift in das Handlungssubjekt 
verwandelt wurde. 


Mit dem folgenden S<’hIuBwort taulef Frahhakaras Eroiteruiig iin Svar- 
gakfimadhikarana (Hrh V/5;i,3) tasmud adfnkrtasffti htitittunn tfi sthiiani d)eK- 
halV) wurde t'rwi(*seu, dafi <ic*r [zur ( )prerhandlung| Befugte /.urn Agens (d<*r 
Opferhandlung] wird\ Damit ist geauUtud, <iaB man zuerst dm Befugte sein 
muB, bevor man der Agens der Ofrferhamilung win! DaB <lei' tkm Hirnrnel 
Begehrende (soargakdma) der Agens der < >pierlian<llung v\ ud, ist in der Befug- 
nis verleihenden Vorsehrift nndit direkt auHg<Miru<’kt . sondmn v\ird aufgrund 
der Tatsaehe, daB der hegehrte Hiininel uIuh* Ausfuhiung d<‘s < fpfers nieht 
verwirklicht werden kann, aus <ler Vorsr hnft nur in<iir<*kt <*rkannt. vgl Brh 
V/35,7f kena voktam ydge kartrioajn iti | yagf* tr adfnkttrah | futsidd/it/arthani 
cdrfhdf kartrtoam \ ,I>()eli, von w'<*m wUnle gt‘sugt W(*rd(‘n, daB |in der Brd’ug- 
nis verleihenden Vc)rs<*hrift vorgesehrU*ben ist, <laB, w(u’ den lliminel be- 
gehrt,J der Agens der < )pferbandlung ist'' Viehnehr [isl dort direkt nur vorg<‘- 
schriebenj, daB [erj die Befugnis zur Opferhandlung (hat], un<l aus |di(‘sem| 
Inhalt [geht hervor], daB |er aueh| der Agens [dm* < >pf<u handlung| winl, urn 
das (Begehrenswerte ]= kfmia in Brh V73r>,7|) zu v(‘rwii klielum' 

Siehe Brh V/38,1-3 tufimdfi niyogad vra kartrfiunn (irag<nftarynni | 
myojydoagatis tv anyafa eva \ sd cvyam ista^aydtundhnd ity uktutu ] ,I)(‘shalb 
ist zwar nur aufgrund der Weisung zu verstehmi, daB [dtu- Iiefugt<‘j <l<‘r Agiuis 
werden kann; das [Selbst- jVerstandnis als An/uweismidru’ ergihl su b ahtn* nur 
aus anderem (als der Weisung] Und dieses (Sidbst verst andnis) ergibt si< h aus 
der Verbindung |der vorgesehriebenen Hamllungj rnit <hun Erwuns<‘hten. So 
wurde gesagt‘ 
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III 

Moglicherweise war es die wortkarge, schwer verstandliche Aus- 
drucksweise Prabhakaras, die dazu fuhrte, daB der fur seine Niyoga- 
Lehre entscheidende Unterschied zwischen dem Antreiben (jprerana) 
und dem Zur-Kenntnis-Bringen (hodhana) sogar mnerhalb seiner eige- 
nen Schule oft ubersehen wurde. Mandanamisra (660-720)^®, der in 
seinem Vidhiviveka-*’’ die Ansicht der Schule Prabhakaras uber den 
Vidhi heftig kritisiert, erwahnt eine damalige Interpretation der Funk- 
tion der Weisung, die vom Kommentator Vacaspatimisra einem - in 
Vergleich zu einem jungeren (navtna), d. h. ^alikanatha - alteren An- 
hanger Prabhakaras (jaratprabhakara) zugeschrieben wird*^* . Sie lautet: 
(6) ,Aber tatig wird man aufgrund der Erkenntnis, daB [die Hand- 
lung von einem] getan werden soli. Wenn man [von jemandem zur 
HandlungJ angewiesen wird, nimmt man zur Kenntnis: „Dies soil 
ich tun“. Wenn aber jemand, obwohl er zur Kenntnis nimmt, was 
er ausfuhren soli, es nicht ausfiihrt, laBt er sich, [auch wenn er] mit 
Strafen [bedroht wird,] nicht [davon] abhalten wie einer, der [et- 
was] nicht ausfuhrt, obwohl man (dadurch) das Nutzliche errei- 
chen bzw das Schadliche vermeiden kann.‘ (VV 76,8—77,2)*'*^ 
Dieser Anhanger Prabhakaras behauptet, daB, wenn ein Horer eine 
Weisung von jemandem vernimmt, er automatisch zur Kenntnis 
nimmt, daB er die angeordnete Handlung durchfuhren soil. Hier ist 
zwar anerkannt, daB es zur Ausfuhrung einer angeordneten Handlung 
fur den Horer zwar notwendig ist, sie als seine Pflicht zur Kenntnis zu 
nehmen {kartavyatdvagama)\ aber wenn einmal die Weisung erteilt 

iSiehe A W Thrashkr, The Dates of Mandana Misra and Samkara. 
WZK8 23 (1979) 117 139. 

30 Erne knappe Pbersicht uber die Inhalte dieses Werkes zusammen mit 
Vacaspatis Kommentar NyayakanikS gibt Stcherbatsky m der oben (p. 488f. 
n 12) genannten Ahhandlung auf p. 375—377. Eine ausfuhrlichere Analyse 
seiner ersten Halfte enthalt die kritische Ausgabe von E.M Stern* „Vidhivi- 
vekah“ of Mandanamisrah, with commentary, „Nyayakanika,“ of Vacaspati- 
misrah, and supercommentaries, „JusadhvankaranT“ and „SvaditahkaranT,‘' 
of Paramesvarah, critical and annotated edition* The purvapaksah [Sanskrit 
text] Diss Pennsylvania 1988, 1/16—45. 

Die Identifizierung dieses jaratprabhakara resp. des nav%na mit einem 
alteren Anhanger Prabhakaras resp l&alikanatha findet sich bereits in folgen- 
den Aufsatzen* S Kupfuswami Sastri, Further Light on the Prabhakara- 
Problem Proceedings of the Third Ail India Oriental Conference (Madras 
1924[25|) 474-481, p 479 und H Kuroda, Kyu-Prabhakara-ha {Jaratpra- 
bhdkardh) ni tsuite Indo ShisOshi KenkyU 6 (1989) 77-94, p 84—89. Kuroda 
weist uns auf die Ansicht des Jaratprabhakara hin, daB sich die Erkenntnis der 
Pflicht beim Horer direkt aus dem Vernehmen der Weisung ergibt. 

nanu kartavyatdvagamdt pravrtHh | avagacchati ca niyukta idarn mama 
kartavyam iti \ yas tv avagacchann api anustheyam ndnutisthati sa sattve py 
arthdnarthaprdptiparihdrayor ananutisthaym iva na dandair vdryate | 
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wird, kann der Horer diewem Anhangor zufolgt* nichtw aiiderew tun. In 
dieisem Fall ist die Funktion <ler Weisung de facto kauni vom Antrei- 
ben verschieden, weil die Weisung ohne nntwendige /Aivsat/Jiehe Bedin- 
gung von seiten des Horers die Erkenntnis seiner Ptlieht (u weekt. 

Mandana ist davon uberzeugt, dab tlie Wtusung an sieh nic ht die 
veranlassende Ursache fur die Tatigkeit des IMensehen ist. Vielmehr 
betrachtet er die Tafcsaehe, dab die angeordnete Haiuilung das Mittel 
zum Erlangen des erwunsehteii Zweeks ist (istdh/n/updi/atra), als diese 
Ursache^^'*. Die Weisung ist sowieso niehts aiuku-es als nur Antreiben 
Wenn jemand die Weisung zu einer Handlung vernimmt, fiihlt er sieh 
von dem die Weisung Erteilen<len zur Handlung angef ri<d>en, egal ob 
er die Weisung hefolgen will oder nieht'**. Aber <lies<‘ Weisung kann nur 
dadurch, daft sie von einer zuverlassig<‘n Ptu son {on ucidhcyo) stammt, 
die den Weg lehrt, das Nutzliehe zu erreicluui bzvv das vSchadliehe zu 
vermeiden (VV 75,3), dem Horer zur K(*nn<nis brmgcui, dab er die 
Handlung durchfuhren soli'*'’’. Sehlieblu h vvtust Mandana <larauf bin, 
dab die Behaupt ung dieses Anhangers nieht in Einklang in it Prabha- 
kara, dem Urh€d)er aeiruu* Sehule, steht, indcun er <Iie 4\ussage Prabha- 
karas in ( 1 ) kartcvvyatdvimyo Niyoga/j | no /utna/i kartary<tfdni dha \ 
zitiert (VV 77, b). Denn nach <ler Meinung des .larat f u abhilkara muBte 
man sugar das Syena-( )f)fer vi‘rriehten, weil man (*s, falls man j<unan- 
den verfluchen will, aus der \\)rs<‘hrift <li(‘s(\s Opiers 4ils <ugen<‘ Pflieht 
anerkennen wurd<‘. 


IV 

Weil sugar in der (Ug<‘n<m Sebule tun grumlsat zli< h<‘s M ibvcu st a-ndnis 
uber Prabhakaras Lehn* von tier Funktion der W'fdsung moglieh war, 

‘Xi Vgl VV 173,2' pumfio Nfudahhyu pnijitti'ttt knya»r anyah pracmlakuh / 
,AuBer der [Tatsachej, dab |du‘ angeordiu^tt* Handlung] <las Mittel zum Fh- 
langen des Erwunscht-tm ist, gibt <‘s nit'hts aiuleios. <las den Mensclum zu 
semen Handlungen veranlabV 

rn Ygt WW 11 ,'M\. pmmrtatidmutmtfi niytHjtih \ tta co luoidyartha di praoar- 
tiio 'ham atreti pralipattih Aahdat | Wtusung ist nn-hts andmes als das 

Antreiben, und sie ist tlas Bezeiehnungsobjekt <b‘r < )p1at iveiulung u a , wes- 
halb [der Horer | aus dem Worierkennt. dazu Inn i< h anget rudaur Hier ist das 
Wort nu ht im Sinne der veranlasstMiden Wirknng ties \'idhi,<ier 

Mandana zufolge niehts ander(‘s alstlas Mittelstun <ler Haiailung zum Erlangen 
des Erwunsehten ist, sondern im Sinne des Antreilams {pn nnut) verwendet 

:ir» Vgl VV 77,4 d) kartacyatdvagamaa tu diyidt ur utiHridhryairai \ nfuivi- 
dheyaniyoge ynamedam kartavyam ity adhyara^myat | ttarat)titu prarartanfimd- 
trapratUeh | ,Pab [der Hor<*r di<* angeunlnete Handlung) tun soil, lukennt er 
aber aufgrund dessen, daB der Anweisiunle eine zuverlassige Pei son ist, I bum 
irn Falle der Weisung einer zuv<*rlassigen Person stellt cv lest ,.I> 1 (‘h soli leh 
tun“, ansonsten aber vernimmt er nur <ias Antreilaur 
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war es in der konkurrierenden Bhatta-Schule um so schwieriger, die 
Lehre Prabhakaras riehtig zu verstehen. Umbeka, der den fruhesten 
erhaltenen Kommentar zum 81okavarttika, die in den Jahren 760-790 
verfaBte-*** Tatparyatlka, schrieb, benutzt die Niyoga-Lehre, wenn er 
die Memung eines Gegners (SV-Codana 201-209) ausftihrlich erklart, 
der entgegen Sahara behauptet, da6 auch das Syena-Opfer verrichtet 
werden mu6, weil es wie andere Opfer im Veda vorgeschrieben ist. 

Der Gegner in der Fassung Umbekas verneint die Moglichkeit, daB 
die Funktion der vedisehen Vorschrift darin liegt, die Opferhandlung 
als Mittel zum von seinem Horer begehrten Ergebnis erkennen zu 
lassen. Ohne dieses Verhaltnis von Mittel undZweck {upayopeyahhava) 
zur Kenntnis zu bringen, laBt die Vorschrift den Horer ohne weiteres 
die Notwendigkeit ihrer Ausfuhrung erkennen. Denn die Vorschrift 
des Veda ist ihrem Wesen nach das Antreibende (preraka [SVT 98,10]). 
Wenn einer, der den Himmel begehrt, die V orschrift svargakdmo yaj eta 
hort, versteht er nur, daB die Weisung zur Opferhandlung gerade den 
Mensehen, der den Himmel begehrt, betrifft. Erst danach wird das 
Verhaltnis von Mittel und Zweck zwischen der Opferhandlung und 
dem Ergebnis vom Horer vorgestellt*^**. Ferner wird durch die Befugnis 

•*<» Siehe A.W Thrashkr, op. cit (n. 29), p. 138. 

•*'5' In SVT 96,20-97,9 tntt zuerst ein anonymer Mlmamsaka auf, der zwei 
mogliche Funktionen der Vorschrift (vidher vydp&rau) unterscheidet (96,20f.), 
namhch entweder den Horer erkennen zu lassen, daB die Handlung das Mittel 
zum begehrten Zweck ist (updyopeyahhdvajndpandkhya) , oder den Horer die 
Handlung ausfUhren zu lassen (anusthdpakatvarupa) . Dann verneint er die 
zweite Funktion und erkennt nur die erste an (96,21-97,1). Danach weist er 
darauf hin, daB auch Sahara anerkennt, daB die Vorschrift des Syena-Opfers 
nur die erste Funktion hat (97,1—5) Damit stellt er fest, daB es nur bei der 
ersten Funktion errnoglicht wird, das nutzliche Opfer {artha) vom schadlichen 
(anartha) zu unterscheiden (97,5-7). Dann tntt der Gegner auf (SVT 97,9—10) 
tad atmpaparifiam \ 7 ia hy atra prathamam updyopeyahhdvah pratiyate \ api tv 
anavagatopd yat vai^ya bhd vdri hasya vidhir ayiusthdnam hodhayatidam tvam kurv 
it'i I ,Das ist unmoglu'h Denn hier (bei der Befugnis verleihenden Vorschrift) 
wird das Verhaltnis von Mittel und Zweck zuerst nicht erkannt, sondern die 
V^orschrift laBt erkennen, daB man die Art des Bewirkens (d h die Handlung) 
ausfuhren muB, (mit Worten wie) „Das [sollst] du tun“, ohne daB das Mit- 
telsein (der Handlungj erkannt wird* SVT 97,18—21 wird argumentiert* 
atiavagato pdyat varn eva bhdvdrtham vidhir anusthdpayatity uttarakdlain vidhita 
evd'oagatopdyatvarn hpsati | tadd ca vidhita eva pravrttatvdl lipsaiva ndnu- 
8thdpayati \ ,Die Vorschrift laBt [den Horer] die Art des Bewirkens (d h die 
Handlung) ausluhren, ohne daB das Mittelsein [der Handlung] erkannt wird, 
spater wird das Mittelsein [der Handlung] gerade aufgrund der Vorschrift bei 
dem (Mensehen), der [das Ergebnis] anstrebt, erkannt, Weil man dabei nur 
aufgrund der Vorschrift tatig wird, veranlaBt das Anstreben [des Ergebnisses 
den Horer] nicht zur Ausfuhrung*. 

Siehe SVT 98,17-23 tad anupapannam | svargakamdder yagadyavac- 
chinndydm bhdoayidydm tiiyogdvagamdt | vaksyati ca — svavydpdre hi purusah 
kartrtveyia niyujyata iH | vidhipurusayor hi preryaprerakalaksanah saniban- 
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verleihende Vorschrift nieht gewahrleistet, daB sic h der Himmel mit- 
tels des Opfers wirklich ergiht. Die Vorschrift ,svargakamo yajeta ent- 
halt das Wort svarga gerade deshalb, weil es zusammen mit dem Wort 
kama den Menschen, der den Himmel begehrt, zum Anzuweisenden 
{niyojya) bestimmt, w^hrend das Verb yajHa die Opferhandlung als 
den Gegenstand (vi.saya) der Weisung bestimmt■^•^ Aus diesen (b'unden 
sagt der Gegner zum SehluB zusammenfassend, dal3 es scbwierig ist, 
aufgrund des Ergebnisses, das dureh das Opfer v'<‘rwirkiicbt wiirde, 
dasnutzliche Opfer vom schadliehen zu untersebeiden (SV’^T 101, 17f.). 


dhah I tafra yagadayo insayafnetm mmhadhyafdf \ tut pututr hsyarfHlNftjulyatayn 
tathdpeksa?iam | anyathd ca prf^rakatrarighdtdt | prvryaprerakainsayapraHpai- 
tyuttaraJcdlam tu oisayatiyt'syamdttarn praty upayutvaknl pondf \ fad uktam ~ na 
ca tendyiiyujyamdyiak phalakalpandnuuittam lahhata ifi | ,l)iis ist uninoglich, 
weil [aus der Befugius verleiheiiden \'’ors(‘hrift i^rargakdnio yajt>ta \ gerade der 
(Mensch), der den Himmel u a. hegehrt, die Weisung zu d<un als Opferhand- 
lung bestimmten Bewirken versteht Au<*h wird man sagtui ..Der Mensch 
wird doch als Agens zu der eigenen Tatigkeit angewi(*smr‘ (= TV n/H49,4, wo 
aber KurnSrila seine eigene Meniung liuBert) Denn zwis(*hen <ler Vorschrift 
und dem Menschen gibt es das V'erhaltnis von Ant reilamdem und Anzutrei- 
bendem Mit der (Vorschrift) werden <lie Opferhandlung u a als (Jegenstand 
verbunden, nicht aber wie erwartet als Mitt«‘l zum Krlangmi des Er- 
wunschten, weil andernfalls (die V<>rs<*hrift ] daran gidinulert wird, <las Antrei- 
bende zu sein, und weil (der Hther] sieh vorstellt, dab <ler (Jegenstand das 
Mittel zum Erlangen des KrwUnschten ist, naeluiein er erkannt hat, <lab (die 
Opferhandlung] der (Jegenstan<l der ihui anzutreih<*nden (Meiiscluui) antrei- 
benden (Vorschrift) ist. Els wird gesagt ,,l<n<l jemand, der von dem {niyoga 
Oder ind hi) nicht [zur Handliing| angewu'sen w ird, hat keiiu» ( Jelegenheit, das 
Ergebnis [der Handlungj vorzustelleir* (ein Zitat, das sudi m W nndit in Brh 
findet und daher vielleu lit aus einem v<»rIorenen Work Prahhilkaras hzw des 
Jaratprabhilkara stammen konnte) ‘ Vorher (SV^T 9H,I4 17) hatte der an- 
onyme MlmS-msaka weiterhin die Meniung vert ret en. dab die Hetugnis ver- 
leihende Vorschrift die Funktion der Mit.teilung hat, dab <lie Opterhandlung 
das Mittel zum Elrlangen des vorn Befugten heg«‘hrten Himrnels u.a ist, weil 
die Vorschrift mit dem Befugten, der <ias Mittel zum Erlangen des hegehrten 
Himmels u.a. erwartet, verbunden ist (tudhih •'ieargakamapadttpaift Na puni- 
sena kdmyamdyuiHvargCtdyupdydpeksind mrphcidhya matuth ) 

Siehe SVT 100,10 -14 tia tu tad uhhayattt apy asti | na hy atra jyntiato- 
m&deh kararuttvam avargadf^r od sddhyatvarp ketui v\d ahfnhitaw ( tasya kdrna- 
mdtraaamhandhopdddndt dhdtvarthuHya ca hhdvatuimdtmciacmnatcaArutch \ na 
ca oidhih phalarn vind vidhdtum aaamarthah taaya tii yojyarim yattutira pckmtult | 
ata esa vdkydrthah | yah purusak aoargddi kamayatc sa ydgadi niaiafdm hhd~ 
vandni hurydd iti | ,Aber beides (d. h |I| dab die V%>rs< hrift «*iner Handlung 
erkennen labt, dab sie zum Heil ftihrt, und (2] dab das V<»rhot (»in<*r Handlung 
erkennen labt, dab sie zum Verderben fuhrt | i00,Sf j) ist nn ht der Kail. Denn 
hier (in der Befugnis verleihenden Vorschrift ) wird <lurch kein (Wort) Ix^zeich- 
net, dab das Jyotistoma-t)pfer u.il. das Mittel und der Himmel u.a. das zu 
Verwirkhchende ist, weil das (Wort avarga u.ll.) nur w<‘gi‘n dei Verhin<lung 
mit dem Begehren (kama) (in die Vorschriftl einhezogmi uml ilas Hezeich- 
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Obwohl Umbeka in dieser Weise in der Darstellung der These des 
Gegners wichtige Termini Prabhakaras verwendet und damit zeigt, 
daB er uber die Niyoga-Lehre gut Bescheid weiB, geht er schweigend 
liber die Tatsache hinweg, daB auch Prabhakara ~ wenn auch in 
anderer Weise als Kumarila - die Position dieses Gegners widerlegt. 


V 


Unter den Kommentatoren zu den Werken Kumarilas hatte Par- 
thasarathimisra (lO.-l 1 . Jhdt.)*^^^ den st^rksten EinfluB auf die spatere 
Bhatta-Sehule. Im Nyayaratnakara, seinem Kommentar zum tSlo- 
kavarttika, sagt er anseh lie Bend an Kumarilas Rechtfertigung des 
Syena-Opfers als Teil des Veda nichts von der Lehre Prabhakaras. 
Dagegen stellt er in der J^astradTpika, seinem selbstandigen Werk, 
unter Nennung von ,einigen‘ (ke cit [l§D 88,1]) eine Lehre dar, die 
besagt, daB das schadliche (anartka) Syena-Opfer wegen des Totungs- 
verbotes aus dem Dharma ausgeschlossen werden muB.**^ Im Verlauf 
der Erwiderung auf diese Lehre (SD 89,14ff.) zitiert Parthasarathi mit 


nungsobjekt der Wurzel (d. h. die Opferhandlung u.a.) nur als Bestimmung 
des Bewirkens [durch das Verb yajetd] ausgedrtickt wird. Die Vorschrift ist ja 
durchaus imstande [eine Handlungj ohne Ergebnis vorzuschreiben, weil sie 
nur einen [bestimmten| Anzuweisenden und einen [bestimmten] Gegenstand 
benotigt Daher hat dieaer Satz folgenden Sinn Der Mensch, der den Himmel 
begehrt, soil das Bewirken, das als Opferhandlung u.a. bestimmt ist, ausfuh- 
ren‘. 


Siehe K S. Ramahvvami Sastri, Date of Parthasarathimisra and Se- 
quence of his Works I HQ 13 (1937) 488-497 

Das Argument dieser „einigen“ beginnt mit einer Dberlegung zur Be- 
zeichnungsweise des in JS 1 1,2 erhaltenen Wortes artha. Kumarila behaup- 
tet, daB es vollig vom Krgebnis abhangt, ob ein Opfer im Dharma oder im 
Adharma eingesehlossen wird Obwohl selbst die Opferhandlung des Syena- 
Opfers an sich nicht Adharma ist, laBt sich dennoch die Bezeichnung „Adhar- 
ma", die eigentlieh auf sein schadhches Ergebnis bezogen ist, gerade wegen 
seiner wesentlichen Beziehung (anubandha) auf die Opferhandlung des Syena- 
Opfers metaphorisch libertragen {upacaryate [s SV-CodanS 266cd-267ab]). 
Dementsprechend meint Parthasarathi, daB iSabara in seiner Beweisfuhrung 
zum AusschluB des {^yena-Opfers aus dem Dharma die Absicht hat, mit dem 
Opfernamen „Syena'’‘ die dadurch zu verwirklichende Totung anzudeuten 
(tatsadhyahimsddilaksana [^D 71,2-4]). Dagegen widerlegen die ,einigen‘ (ke 
cit) diese Andeutung (laksana) des Opferergebnisses durch den Opfernamen 
und behaupten, daB man anerkennen soli, daB die Opferhandlung des Syena- 
Opfers an sich aus der Bedeutung des Wortes artha m JS I 1,2 ausgeschlossen 
wird, indem sie unter Beweis zu stellen anstreben, daB die Opferhandlung des 
Syena-Opfers an sich nicht das ,Vorzuschreibende‘ (vidheya) ist und deshalb 
in den Geltungsbereich des weltlichen Totungsverbotes fallt (SD 88,1—4) 
Wenn man also das Wort artha in JS I 1,2 nicht im Sinne des Nutzhchgar;^^ 
sondern im Sinne des Vorzuschreibenden (also von etwas, was sich 
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der abfalligen Bemerkung tad aparihakatn dio in (1) erwahnte Aus^age 
Prabhakaras: kartavyatavimyo hi niyogah | na panah ta,sya kaHav- 
yatam aha ] (91 Daraus labt sioh zwoifbllos ersc-hlieBen, daB 
Parthasarathi mit den ,einigen‘ die <lanialige Prabhakara-Sehule 
meint. Trotzdem findet sic-h die Begrundiuig, mit der die ,einigen‘ 
beweisen wollen, daB die Opferhantllung des Syena-OpfVrs als das 
Schadliche (anartha) gilt, we<ler in i^rahhakaras lux-h in Salikanathas 
Werken. Diese Begriimlung beginnt iblgeixlermaBtu): 

(7) ,Denn wenn die Vorsehnft <Ue Ausfuhrung einer (Hitualhand- 
lung) erfordert |undzwar in der Weise, (laBj ansonsttni die X'erwirk- 
lichungder (Vorsehrift) nieht zustand<* kann*, wird du^st^ (tnforder- 
te Ritualhandlung) das Vorzusehreibend<‘ (ridhrya) genannt. Aber 
well im Fade des fakultativen Opfers (kdmyakarnian) nur wegen 
der Kraft des Begehrens |des ( )pferergebnisst‘sl die Tatigkeit |des 
Opfers] verwirklieht wird, erfordert di(‘ X'orschrift , die ebcxi dureh 
die (Tatigkeit des Opfers) verwirklielit wird, v<ni sieh aus nieht die 
Ausfuhrung |des fakultativen ()pf(X\s|, da <‘s nieht der Fall ist, dai3 
[die Verwirkliehung der Vorsehrift <les fakultativcui Ofifersj ohne 
das (Erfordern der OpferhaiKllung <lur<*h die X'orsehrift ) uninoglieh 
ist.- (SD 88,5 89,:i)‘*'‘ 

Der Terminus „das Vorzusehreibend<‘‘- IxMhMiitd na<*h diesin* Definition 
die absolute Pflieht, di(^ man vv(‘gen des({ebots (I(‘s Indligen \'eda ohne 
Rucksicht auf andere Angel<‘geniieiten ansf'uhrtm soil, und (U* Ixdrifft 
hier vor allem das Nitya-C )pfer. Da nanilu h der Z<‘itpunkt fur seme 
Verriehtung iinahhangig voin Wilh-n eines < )f)ferh<‘rrn f<\stg<‘l<'gt ist, 
hatte niemand den iMut, es regelmiiBig zii v<*rriehfen. wenn <li<‘ Vor- 
schrift nieht verkuruUde, daB man es unbedingf verrieht<‘n soil, und 
deshalb wurde dit‘ Vorsehriff menials tlureh die Ausfuhrung des ( >{)fers 
verwirklieht Das Karnya-Opfer hing<‘g<ui unferiunimt man deshalb, 
weil man ein bestimmt(‘s Ergebnis beg<dirf Daher hiauc-ht di(‘ \'or- 

t ungsheieieh der V'ersehnft Ixdindet) versteht, laBt sx-h <he < )p/<•^han<^Iun^^ 
des Syena-Opfers aus deiu Dharina aussehheBen. well Mie nu ht das \'nr/u- 
sehreiheiule ist 

Kr hetraehtet diese Aussage als einen \'ersueh Pi ahliaka ras. nut Hilfe 
von tSaViaras Erwahnung d<»s Syt*na-<)[ders zu h(*w<‘is<*n, <lalJ das vorgesehne- 
hene PHiehtsein eigtmtlu-h aufdie Weisung. iixht aber auf dx* < )pf<*i hundlung 
Bezug nimmt (ijagakariaoyatdnusedha) Die rigoiosi* rntersehexlung d<*r zwei 
Arten des vorgesehrieixuien IMliehtstMiis, luindx-h flas d<‘i' Weisung und das <ler 
Handlung (vgl Sl>89,() 10), wnirde von Saiikanat ha endgultig fesfgc'legt (V"m 
IJ 23-26.42 -^44) Aber di<* Annahine eines von der ( )pfei handlung vers<‘hie<le- 
nen Apurva war hereits von Kuniilnla als Tht*Ke einer aixieren Si hule erw'ahnf 
(SV-C'Odana 195d) und wi<leiiegt wordiui (d> 197 200) 

ya*sya hi oidhih fiva,stddh ya n yathini n /Kipaff yn mon aksi/jati tad 
vidheyain ity uryatf' | knniip'su ni karmafm k(Ufiatuira,snd rra pra rrtfhsiddht^s 
tata eoa indhih sidhyatm anyathatiupapaifyatihardu titi sray<iw auuslhdnam 
dksi pati I . 
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schrift des Kamya-Opfers nicht zu verkunden, daB man es verrichten 
soil, urn ihre Weisung zu verwirklichen. Deshalb gilt die Opferhand- 
lung eines Kamya-Opfers nicht als das Vorzuschreibende, obwohl sein 
Verfahren in einer Vorschrift des Veda beschrieben ist. Ferner gehort 
das Syena-Opfer zum Typus des Kamya-Opfers. Weil bei einem sol- 
chen kein Widerspruch mit der Vorschrift entsteht, selbst wenn man es 
wegen des Totungsverbotes nicht veranstaltet, fallt die Verrichtung 
des Syena-Opfers in den Geltungsbereich des Totungsverbotes, und 
deshalb wird es als Schadhches aus der Definition des Dharma ausge- 
schlossen (SD 89,10—13). 

Trotzdem unterscheiden weder Prabhakara noch Salikanatha in 
dieser Weise das Kamya-Opfer vom Nitya-Opfer. Erstens ist in der 
BrhatT klar gesagt, dal3 man das Nitya-Opfer dann nicht mehr verrich- 
tet, wenn man sein Ergebnis, d. h. den Himmel, nicht begehrt (Brh 
V/39,lf,). Zweitens scheint die von den „einigen*‘ aufgestellte Defini- 
tion des Vorzusehreibenden (yidheya) zwar Prabhakaras eigener Mei- 
nung zu entsprechen, wenn er gleich nach (2) sagt: 

(8) ,Daher ist, was auch immer [aufgrund der Weisung in die 

Vorschrift] einbezogen wird (upddiyate), das Vorzuschreibende. ‘ 

(Brh I/39,0)*^\ 

aber der Inhalt des Begriffs vom „ Vorzusehreibenden “ bei Prabhakara 
stimmt mit der Definition der „einigen“ nicht uberein. Das Einbezie- 
hen (upaddna) ist die Funktion einer Vorschrift, wodurch gewisse Bi- 
tualfaktoren, die, auch wenn sie nicht der Gegenstand der Vorschrift 
Sind, wegen ihrer Ncitwendigkeit fur die Ausfuhrung des Opfers in der 
Vorschrift impliziert werden'**''". In diesem Sinne definiert Prabhakara 
an einer anderen Stelle dtm Terminus upaddna als Erfordernis der 
Weisung (niyogdksepa | Brh lV/956, 5] )■***. Deshalb betrifft das Einbe- 
ziehen <ler Vorsclirift erstens die vorrangige zentrale Opferhandlung, 


tafiinad yad-yad upadfyate tad- tad vidheyam 

Vgl Bril 1 11/456,51 yatra myunkte tat kdryam \ tatsiddhaye yad upddi- 
yate tad upadanam | ,Wozu [der Opferherr von der Vorschrift] angewiesen 
wird, das ist das, was getan werden soli. Was um seiner Verwirklichung willen 
einbezogen wird, das ist das, was einbezogen wird‘. 

Dies komnientiert Salikanatha in HP IV/956, 18-20 folgendermaBen 
tathdpi sabdena praiipddito rtho yendrthdntarena vind na nirvahati tad dksipa- 
titi sdmdiiyatati tdval lake prasiddhir asti dvdrakarmibhdoadau | vede ca niyogah 
sahdetia pratipddito 'rthdritaram svanirvdhdya dksipatUi ndnupapattih | ,Den- 
noeh ist zunachst im weltlichen Leben allgemem bekannt, da6 em durch ein 
Wort dargelegter Sachverhalt einen anderen Sachverhalt erfordert, ohne den 
er nicht zustandekornmt, wie wenn [etwasj der Vermittlungsfaktor (dvdra- 
karmlbhdoa) | eines anderen] ist, [das jenes erfordert, um sich zu verwirk- 
lichenj Auch im Veda ist es wohl moglich, dal3 die durch das Wort (d h. 
Verb) dargelegte Weisung um seines eigenen Zustandekommens willen einen 
[bestimmten) weiteren Sachverhalt erfordert^ 
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d. h. das Hingeben (fyaga) einer Opfergabe, weil sie als C Jegenstand der 
Weisung fur die Verwirkliehung der Weisung wesentlieh notwendig 
ist. Das Einheziehen betrifft aber aueli je<le Verfahrc^nseinzelheit (^7^- 
hartavyata) des Opfers, die als Vor- oder Kndstufe zii der zentralen 
Opferhandlung beitragt und <iaher dureh die \"ors<*hrift dieser Opfer- 
handlung impliziert wird, direkt aber erst von einer anderen einzelnen 
Vorschrift vorgesehrieben werden soli (r/dhri/a) Nicht aber geht es, 
wie die „einigen“ unter Ausgrenzung des Kamya-Opfers meinen, nur 
um die Opferhandlung des Nitya-Opfers. Im Begriff „ Vorzuschreiben- 
des“ kommt nach der Meinung Prabhakaras das s(>uverane Vorhaben 
des Veda, wie das Opfer wirkli<'h dur<*hzufuhren isf , zum Ausdruek'*^, 
ohne daB dadurch die Frage der Fiits<*heidung, ob ein bestimmtes 
Opfer auszufuhren ist oder nieht, beruhrt wird. 

Denn die Pflieht, die Opferhandlung aiisziifuhren, giit nicht bedin- 
gungslos fur alle Menschen, weil <\s ge\viss<‘ X'oraussetzungen giht, 
unter denen die Vorschrift <unem Menschen di(‘ Weisung zur Opfer- 
handlung erteilt; und das l^egehren <les Krgehniss<‘s ih^s Opfers bildet 
eine wesentliche, bei jedem Opfer notwendige Bedingung fur die Be- 
fugnis. Dieses Begehren ist gleichzeitig <ii<^ (haindlage <lafur, daB der 
Veda die verschiedeneii Bit ualfaktonui durch die Ausfuhrung der Ver- 
fahrenseinzelheiten in die Struktur des Opfers einbezieht, damit seine 
Weisung v<dlig verwirklicht wer<i<»n kann I )iese (irundlage des Ein- 
beziehens {upadannhetu) ffillt nicht in <len ( Jelt ungslxu’eich d(T Vor- 
schrift: Der Veda kann keinen Menschen <Iazu zwingen, <li<‘ l^ixlingung 
fur die Befugnis zu eineni ( )})f<*r zu lu-fullen I )ie Ent si'heidung, welches 
Ergebnis ein Mensidi b<»g(*hrt, ist <h\shalb b<*i )e<lern ( Ipter vollig der 
Verantwortung <les Meiiscluui uberlassiui Darauf ubt die v'(xlis<*he 
Vorschrift keinen EinfluB aus. So sagt l^rablnlkara ruu h (8), cine 
Ausf^age Sabaras (u klanuHl. 

(9) ,Was aber zur ( )rrun<llag<‘ <les Einlx^ziehens \vir<l, das ist die 
Bedingung fur <li(' B<d*ugnis. I)(Nsbalb wurdt* |von Sai)ara| g<‘sagt 
„Das |Syena-Opfer udt j ist doch Totung. und di«‘ (’'Potung) wird 
verboten^', in<lem er aiHukennt, <laB |die X'ernuchung ] <h<* I^<‘din- 
gung fur die B<d'ugnis |zum Syenad )pfer | ist D<uin <Ias Vdu hot 
(z. B. das Lugi^verbot"*”), welches <leni ( )pf<u* zugute k<»ninit, he> 


•*7 Das AgnIsomTya-Opfer ist das Zicgcnho<’k-( )ptcr fur Agni und Soma, 
das am letzten Vorhereitungst-ag ftlr dasti yotistonuid )pl'or stattiindt^t (vgl \V. 
Dai.ani) ~ V Hknrv, L’Agnistorna. Paris HMXh p THf ^ 109 IIH) dieses 

Einleitungsopfer als eine notwenidige Vtu fahrenseinzelheit iin v<*diH< h<‘n souve- 
ranen Vorhaben des fJyotistorna reKtg<*legt ist, ^larf seine VorstdiriO naeh der 
Ansicht der MlmSmsa-Schule nieht von der weltliehen Etluk des ''Pot ungsver- 
botes aiiBer Kraft gesetzt wenlen, vgl VV If auifass. op <*it (n 2), j) 2 7 

Vgl. HI* 1/35,23: tianrtam nadet Dieses Verhot fiiulid si<-h als V'orsehrift 
der Ohservanz iin Kapitel uber <lie Ntue und VolIinon<lof)ftu' (I'S II 5,5,5; vgl. 
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trifft das Einbeziehen, nicht aber die Befugnis. Das [Totungs-] 
Verbot „Man darf Lebewesen nieht toten“ hingegen betrifft die 
Befugnis und kommt dem Menschen zugute. Deshalb kann [dieses 
Verbot] erkennen lassen, daB das Verfluchungs[opfer] das Sehadli- 
che ist, nicht aber das AgnIsomTya[-Opfer] u.a., weil sie dem Opfer 
zugute kommen/ (Brh 1/39, 6-40, 7)*^^ 

In dieser Weise konnte Prabhakara zeigen, daB es wegen des welt- 
lichen Totungsverbots verboten ist, die Totung ernes Nebenbuhlers zu 
wunsehen und so das Syena-Opfer auszufuhren, obwohl eine Vor- 
schrift fur das Ausfuhren des 6yena-Opfers im Veda vorhanden ist. 
Damit ist aber nicht gesagt, daB beim Nitya-Opfer das Begehren des 
Ergebnisses nicht in Betracht kommt. Denn das Nitya-Opfer gilt ge- 
rade deshalb, weil alle vernunftigen Menschen begehren, nach dem 
Tode im Himmel zu leben, als allgemeine brahmanische Pfiicht der 
Menschen. Man kann daher sagen, daB Parthasarathi in seiner Dar- 
stellung der Lehre der ,einigen‘ {ke. cit) das Handlungsprinzip und die 
Hermeneutik Prabhakaras total verfalscht - falls die von ihm darge- 
stellte Theorie nicht tatsachlich in der damaligen Prabhakara-Schule 
vertreten wurde''’^^ 

A Hillkbrandt, Das altindische Neu- und Vollmondsopfer Jena 1879, p 5f.) 
und wild von Sahara zu JS HI 4,12f zitiert Wenn man beim Opfer das 
Lugeverbot ubertrit t, muB man sich dem PQrvapaksa zufolge der im Gesetz- 
buch bestimniten Versohnung (smarta prdyascitta) unterwerfen, weil dieses 
Verbot vom allgemeinen Verhalten des Menschen vorgeschrieben wird, wah- 
rend man sic h dem Siddhiinta gemaB dem im Yajurveda bestimmten vor- 
geschnebeiien I^rayascitta unterziehen muB, wed es die Vorgangsweise des 
Opfers so erfordert, vgl SBh 1 V/375, 1-378,2. 

yat tupndauahf^tntdm pratipadyate tad adhikrtau kdranam | tasmad adhi- 
kdrannnittatnani a ngfkrtyaitad uklam himsd hi sd sd ca pratisiddheti \ upadana- 
gato hi piatifif'dhah krafvarthah ,sydt \ nddhikdragatah | 7ia himsydd hhutdyifti 
cad hik'd ragato 'yam pratif^edhah purusdrthas ca \ tasmad ahhicdrasydnarthatdm 
p rath padayi turn ksamah | nagnisomfyddeh kratvarthatvdt | 

Sueantamisra, der, da er von JnS-nasrTmitra (ca 980-1030 [vgl. Y 
Ka.iivama, An Introduction to Buddhist Philosophy Kyoto 1966, p. 7-10]) 
zitiert wird (s, .JnanasrTmitranibandhavali, ed Patna 1959, p 342,12—14 
kds'ikdkdrasynpi yogindm dharmadharmayor aparoksapratibhdsam jndnam 
ndsfi I mdriyasaiinikarsdbhd'iHid asmadadvoad %fi; vgl dazu SVK 218, 12f), 
wahrscheinlieh im 9.-10 Jh gelebt hat, berichtet von der Rechtfertigung der 
damaligen PrSbhSkara-Schule, die auf den ersten Blick kaum von der Fas- 
sung der ,einigen‘ {kc cit) bei Parthasarathi abzuweichen scheint: evam syend- 
dayo 'pi 'myogav'isayataydoagatds codandlaksandh J na tu vidhiyante \ yad dhi 
niyogasdmarthydd cvopddTyate tad vidheyam \ (SVK 169, 17f) ,In gleicher 
Weise Sind das Syena-Opfer u a. durch die Aufforderung gekennzeichnet, 
insofern sie als (jlegenstand einer Weisung erkannt werden; [damit] sind sie 
aber noch nicht vorgeschrieben. Denn nur das, was allein kraft der Weisung 
[in die Vorschrift] e-inViezogen wird, [kann man] das Vorzuschreibende nen- 
nen \ phaldrthitd hi syemlnusthdne nimittam na vidhih \ (169, 25f) ,[Die Tat- 
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sa<*he,| daB man das Krgrbnis ist <lu' ( ilrnndla^«‘ fui <ii«‘ Ausf'Uh- 

rung dew Syena-( >j)ft*rs, m<*ht ala*! di<‘ VorH<*hidr 'rrot/.<i(*m ist hior das 
Begehren des Krgel>niHs<‘s als not w<‘ndigi‘ Btalingnng t‘ui dio < )ph‘rvt‘rn<’ht ung 
irn (}eg(*nsatz zu Part hasilrathi ni<‘ht ant das IvAinya <)|>t<‘r hrsrtu ankt , weil 
Sucaritaniisra glei<-h danai*h ais Bt*I(‘g oinon '’I’<‘d dos Sotra .tS I\' 1,2 zitu^rt 
(169,26) Dieses Satra i/amriiN prftih purusasya fttsytt h pstttthtiltik.'^atutrihhak- 
tatnat ist <lie allg(‘in<‘in<‘ Definition des ,dern Menschen Zugute Koinineiis‘ 
(jmrumrtha) Wahrend alle einzelnen s<*lvundaren B it ualhandlung(‘ii <leshalb. 
weil sie zu der vorrangigen ( Ipferhandlung lieitragtoi. kmtrtn fha sind. wird 
jede vorrangige Opferhan<lIung sei oh die ernes Nitya < )pfers o<l<‘r <ii<‘ eines 
Karnya-Opfers irn punisdrfha eingeseblossen, well da<lnreb <iem Ofilerberrn 
Wonne (ptTli) entsteht SVK 172,<>l zitiert Sueanta einen Sat z a us (unern 
Vidhivivarana genannten Werk fta tu ydytttin ki kun rit knnjattt karyataydm- 
gamyala iti vulhim mrant^ oakfiydmnh . Wcuiii di<‘ser Satz sieb in <lein bis hiuite 
noeh nieht, v<‘r<iffentliehten Teil der KAsikA ni<*bt fuidet seb<*i nt inir dieses 
Vidhivivarana ein veiioren(‘s Weuk Suearitas zu seui. in dein <‘r <iie V'ldhi- 
Lehre der PrAbhAkara-Sehule kritisnu't 
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SVARGAKAMA 


Von Irene Wicker^ Wien 


1. Einleitung 

Die Mlrnamsa wil d und wurde vakyasastra genannt, woraus erhellt, 
daB diese Wissenschaft nicht so sehr das Opfer selbst als vielmehr die 
vedischen Aussagen uber das Opfer in das Zentrum ihrer Betrachtung 
stellte. Urn aber uber die Bedeutungen der \redischen Satze Klarheit 
zu erlangen, war deren Analyse sowie die Untersuchung ihrer Be- 
standteile, der Worte, unumganglich. Die Vorschrift darsapurnamd- 
sdhhydrn 6vargakdmo yajeta oder einfach svargakdmo yajeta^ diente je- 
denfalls seit Sahara- als Modell vorschrift, anhand derer die Mimamsa- 
kas die Wirkung der vedischen Vorschriften auf den Menschen unter- 
suchten 

Dieser Beitrag beschaftigt sich mit ^alikanathas Deutung des 
Nommativausdrucks ,wargakdniah^ im ersten Adhikarana des sechsten 
Adhyaya seiner Rjuvirnala^, besonderes Augenmerk gilt der Zuord- 
nung des Komposituins zum Typ des Bahuvrlhi durch Salikanatha. 
Dadurch wird, wie ich hoffe, die Methode der Einbeziehung der Gram- 
matik in die Herineneutik der Mlrnamsa und des Losens von Wider- 
spruchen zwischen den beiden Disziplinen deutlich werden. 

Die Bedeutuiig dieses Ausdrucks liegt darin, daB durch ihn das in 
der V^irschritt verheiBene Ergebnis zum Ausdruck kommt Ob iiber- 
haupt und in welcher Weise eine Verbindung zwischen der (unlust- 
haften) Opferhandlung und diesem (lusthaften) Ergebnis besteht, muB 


' Inter(*ssaiit<M'weMse kann gerade fur diese in der MTmarnsa weitaus am 
haufigHt(‘n zitierte Vorsehnft eine wortlioh ubereinstimmende Quelle nicht 
angegehen werden, vgl. o p. 493n. 23 

^ Von ihrn stamint die Umformung besagter Vorschrift zu svargam ydgena 
bhdmi/et, die KRArwALLNKR (1938. 218) als „die Grundformel der Mlmamsa- 
Interpretation" hezeiclini't hat, vgl SBh Ji 1,1-4 

Zu Hegmn des sechsten Adhyaya (RP V/4, 16-6,23) legt 8alikanatha 
ausfuhrlich dar, daB der Ausdruck tivargakdma exemplarisch fur alle anderen 
in vedischen Vorschriften verheiBenen Ergebnisse erortert werden kann 

Obgleich die Rjuvimala ein Koinmentar zu Prabhakaras BrhatT (und 
darnit ein Subkoinnientar zu Sabaras Bhasya) ist, behandle ich der Einfach- 
heit halber im folgenden Brh und RP gemeinsam wie ein emziges W erk Der 
Brh-Text wird sowohl in der Ubersetzung als auch im Original fett gedruckt 
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aus der sprac*hli(*heii Korin erkc^nnOar s(‘in haiitn* ist ihn* nchtige 
Interpretation eine vorrangige Aufgahe, nnd Salikanatha richtet dem- 
gemaB sein Augenmerk in (Master lanie aiii das \ or<leigli(‘<l dulses Kom- 
positums. leli gebe zunaehst (Mn<‘ kurze ZusaninuMiiassung d(M' in die- 
seni Kontext relevanten Mfbnungen zu svanjit 


2 . Die 1' h e o !■ i e n 

2.1. ^Bh VI 1: Sahara hehand(‘lt im \ l. Adh\aya <lie Krage (i(‘s adhi- 
kara, i. e. der Berufung znr Durehfuhrung der Sie hangt von 

zweierlei Voraiissetzungen ah* voin .sozialen Status' un<l voin person- 
lichen Wunsch des Opienn*s*’. \Vt‘nn <nii Menseh (inja ist, den Veda 
studiert hat, gesund ist uhw ist er (in der K<‘g(d) potcaitiellin* Vaja- 
mana. Kr muB aher auch <Ias in der jeweiligen Vorsehrift veuheiBene 
Krgebnis begehren, also svargakrvmu . putrakawa . (jrftmakdrt)n , hrahma- 
varca^^akmna o a. sein. 

Diese zweite Art von Voraussfdzungiui wird lad Sahara iin Koinmentar 
zu den Sutras VI 1,1 2 ahgidiandelt . In Brh und HP ist diese ursprung- 
lich knafipe F^]rorterung zu einer inehr als tunt’zig Seiten langen Diskus- 
sion erweitert, was nicht verwuinlert, wenn man b(*denkt, <laB die 
Mlmamsa sic h naeh Sahara, innner inehr von den eigent lielaui Inter- 
pretationsregeln ah- un<l <len grundsatzlielnui I^'ragen naeli dern War- 
um des vedischiMi Opfers zuwan<lte 

Sahara erortert iin Zusainrn<‘nhang nnt dein Hininud, der stellver- 
tretend fur alk* anderen in <len Vorsi hrilten verheiBentui hhgi'hnisse 
steht, zwei Krag<ui, nanilich welehen Inhalt <las W'ort ..Hiinrner' zum 
Aus<lruck hringt, und wel<h<‘ Stellung ihin innerhalh dei‘ v<‘disehen 
Vorsehrift zukoinrnt Was die Beileutung des \\'ort<\s ..Hinnn(d“ he- 
trifft, so nieint der(h‘gner, <*sst<‘he furidne Suhstanz. wie man a.us dem 
alitaglichen (>lehrau<‘h dieses Wortes weiB Denn man veu wendid den 
Ausdruck „Hinini(d“ fUr I)ingi‘ wie feine seidene (Jewaiuhu’, Sandel- 
holzpaste, seehzehnjalirige Mailehen etc ' Naeh Sahara hingegen 


•'» Ohne aui dit^ undangrendie Diskussiun ubei da* \'oi sehrdteii zu dvn 
nityakarmarm, den obligatorisidien <)pl<*rii, die ja in der Hegel kein KrgehniH 
verheiBen, naher einzugehtui, besehnuike i<*h inirh aid den Hui\\eis, ilali Sa- 
hara auch fill’ diese < )pf(a’handhingen ein Krgehnis in irgiuideuier Weise an- 
nahm. 

« AusfUhrheh dazu diiA P,)42 ;i07ff’ 

Siehe SBh V/17(),l 5. Aahdanttm arihijftatu htukikah pruytHjn hfn/upd- 
ijdh I tcismintA r.a lankikt* prayogt* druoipivuvanah srttrtjitsuhdn laksyaU' [ kauAe- 
ynni .sdksntdm vd.sdmsi soargah raudanmn srargah dnja.'^tarurf^ah stnyah srarga 
fti I yad-yad prTfnnad drnnyarp tnf fat . srarga Aahdt fttfrya ft | ft ra sitmanddhika- 
ranydt prTfi?r(ad dravyayn .srarga iti manyamahr | 
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meint „Himmer‘ einen bestimmten Zustand: Wonne {prUiy. Damit in 
unmittelbarem Zusammenhang steht die zweite Frage: erscheint der 
Himmel bei Betrachtung der vedischen Vorschrift svargakamo yajeta 
als deren vorrangiges Element (pradhana) und das Opfer, das in der 
Verbalwurzel yaj zum Ausdruck kommt, als ein ihm untergeordnetes 
Instrument, oder ist - gerade umgekehrt - das Opfer das Wesentliche 
und der Himmel lediglich eine untergeordnete Bestimmung dessen, der 
das Opfer durehfuhren soll?^ Es geht mit anderen Worten darum, ob 
svargakdmo yajeta bedeutet: svargakdmena ydgah kartavyah^^\ oder ob 
diese Vorschrift richtigerweise nur die Interpretation yagena svargam 
bhavayet zulaBt. Aus dem Standpunkt des Gegners, daB der Himmel 
eine Substanz ist, ergibt sich notwendigerweise die Vorrangigkeit des 
Opfers, und der Himmel ist lediglich eine nahere Bestimmung des 
Agens, denn ,es ergibt sich aus dem der Substanz eigenen Wesen, daB 
es auf eine Handlung genchtet ist‘^h Sabaras eigene Position lautet 
demgegenuber: ,l>a (wir annehmen), daB [das Wort „Himmer‘] Won- 
ne aussagt, ist das Opfer untergeordnet, die Wonne vorrangig. War- 
urn^ Weil mensehliche Anstrengung darauf gerichtet ist. Der Mensch 
muht sich ja um der Wonne willen‘*^. 

2.2. RP VI 1: I n der Hjuvimala diskutiert SalikanUtha dieselbe Frage, 
namlich ob das Ergebnis {svarga) oder die Opferhandlung das vor- 
rangige Element der Vorschrift ist, unter verschiedenen Gesichtspunk- 
ten. Einer da von ist die syntaktisch-semantische Analyse der Satz- 
glieder, im Besonderen des Nominativausdrucks svargakdmah. Ist die- 
ses Kompositum -- und damit auch seine Glieder — Attribut des Agens 
{kartrviAesapa) und diesem damit untergeordnet, oder kann durch die 
korrekte Analyse und Interpretation des Kompositums die Vorrangig- 
keit des Himmels nac‘hgewiesen werden^ 

2.2.1. Die gegnerische Meinung: RP VI 1,1 ist im wesentlichen eine 
Auseinandersetzung mit einem einzigen Gegner, den ich im folgenden 
den „C)}rammatiker“*-* nenne: er versucht namlich zu zeigen, daB nur 
seine Interpretation, nicht aber die fc^alikanathas mit den Regeln der 

^ Siehe SBh V/ 177,1 prUih svarga %ti | na dravyam |. 

^ Siehe SBh V/ 175, 1-3’ kirn prUth svarga uta dravyam iti | yadi dravyam 
svargas tatah pradhana m karma dravyam gunahhutam \ atha priHh svargas tato 
ydgo gunabhutah svargah pradhdnam it% \ 

SBh V/174,6 

dravyasya tu karmdrthatn svabhdvatak \ (§Bh V/175,5) 

12 prTtivacanas ced ydgo gunahh/dtah pritih pradhdTi^m | kutah \ tddarthyat 

purusaprayainasya | prUyartham hi puruso yatate [ (SBh V/180,8f.). 

Man konnte ihn ebenso gut als , Ultra-Orth odoxen‘ bezeichnen, da er 
unter alien Mlmanisa-Positionen dem Veda die groBte Autontat zugesteht. 
VVahrend namlich SahkanStha (PP 443,21—23) die vedische Vorschrift mit dem 
Herrn vergleicht, der fur die Verwirklichung seiner Zwecke auch den Sklaven 
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Grammatik vereinhar ist. Seine !N)sitn>n laBt si<*h etwa folgender- 
maBen zusammenfassen: 

Einzig die Befehlsgewalt des in einer V'nrsehnft enthaltc^nen Optativs 
ist fur die Durchfuhrimg der rituellen Handlung aussehlaggebend. Das 
bedeutet, daB die Vorsehrift den Mensehen nieht (iadureh zum Han- 
deln antreibt, daB sie ihm ein begehrtes Ergebnis vt^rheiBt, sondern 
ausschlieBlich dureh die unbedingte VVirkung <les in Optativ, Impera- 
tiv usw. zum Ausdruek kommenden ,Mussens‘ Der Menseh wird im 
Sinne der Vorsehrift tatig, weil er aus dem Optativ das Zutuende 
{kdrya), d. h. das Mussen, und aus der Verl>aIwurzc‘I <iie Opferhand- 
lung als den konkreten (iregenstan<i (nsayn) des Musstuis c‘rkennt. Der 
Nominativausdruek mrjirgakdma/j erfulit i!i <ier besagten Vorsehrift 
aussehlieBlieh die - ini V^erhaltnis zur Maeht <}es Optativs unt<‘rgeord" 
nete - P'unktion, Attril)ut <ies Agens (kartrrisf sa na) zu sein.**^ Der 
„Grammatiker“ laBt Salikanathas Diffen^nzituung drei<‘r Phasen im 
ProzeB des Verstehens einer \'orsehrift nielut gelti^ri Lcdztenun zufolge 
,durchlebt‘ man namlieh vM>m Monuud, da man mil dtn' Vorsehrift 
konfrontiert wird, bis zu dem, <la man <Iie in ihr gebott‘ne Handlung 
ausfuhrt, drei Zustande, namlieh <len di^s Niynjya, d<‘n des (idhikdnn 
und den des kartr. Im Augenbli<*k, da man eine X'orselirift vi^rnommen 
hat, laBt einen der Ausdruek srargakdma .auibor(*hen‘ , und man wird 
zum myojya, d. h man kann (und wird), weil man begehrt, Adressat 
des in der Vorsehrift (h‘bot(men seird"‘. In der zweiten Phase erkennt 
man eine Verbindung d<‘s Muss<‘ns rnit <lem Erwunsehten (Ergebnis) 
und wird ciamit zum adhikdrnt , zu dem zui Handlung Iierufenen“‘. 
SehlieBlieh l)€*greift man, daB <las (iebotene nur dur<*h tatsaehliehes 
Ausfuhren erfulit w(‘r<hui kann und wird da<lureh zum htrir, zu <lem, 
(ter die Opferliandlung dv facto ausfuhrt’" 


(i e cien IVleiis<*heri) fordfM'n inuli (iialein er ihiu em Ergehms verheilh), warees 
nach Meinung dieses ( iegners nut der Autontat des \'eda iiat hgerade U!iv<*rein- 
har, sic‘h die Motivation <les Hklavini <Iur<‘h X'erheibungen sielnun zu inUssen 
Siehe HP V/1 S, 14f raiyakaranvtia ra ya yuktaya uktah tat karti ryatink- 
fak ka^s rtn myojya n<lni(WtTt\ tdhhiArakarlfrisrsanatrti put nth paksah | 

**'» Der niyojya wir<l did’iinert als der, <ier <las Zutuende als sein <‘igt‘nes 
erkennt (vgl HP V/3}S,l2t'.' rnyujya nantu karyasya h(tdd/ta knnpun prati hod- 
dhrtaya soargak(nnA.daya upndTynntv | , ehenso PP4:h‘hlS und HP 1 V/O.'iih If)) 
Laut FP 4-40,23 ist (U’ ein (<ien Hitnnud) Hegidirender 

Die Berufung komint nudit wie man verinuten w urde vor. sondern 
nach dem Zustand des niyojya SalikanAtha sagt , du* B<‘rufung ist Hedingung 
dafur, daB man Agens ein(»r Handlung wir<l, un<l sie selhst ist ihrerseits davon 
ahhangig, daB jernan<l niyojya ist, vgl z H PP 443,:^<>1 

Vgl z. B. PF 443,10 21 yat tad apurram karyani ia-'fya tuyojyanoayam 
oinfi karyatvfiiiupapattehanusihfuuim tuna tada,sanihharttt ktntra ra rina tadnnu 
papaiteh adhikdretm ca vina karttir ahhanat ntytfjyaitutm tuna tadaytnjat In KF 
V/35,23it unt-erseheidet SahkanilthH c^xplizit <li<‘ H<‘rufung, du* er als ,Herr- 
sein‘ (Isvaratd) im Hinhlu'k aid* eiiu* Handlung unis< hred>t , voin Ag<*nssein 
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Der (Tegner erkennt den Zustand des adhikarin nicht an; wie bereits 
erwahnt, treiben ihm zufolge die Vorschriften den Menschen ja zum 
Tun an, ohne sich seines Strebens nach persbnlichem Nutzen ,zu bedie- 
nen\ Aueh das Konzept des niyojya laf3t sich - so der Standpunkt des 
Gegners - eliminieren: es ist gar nicht notwendig, daB der Mensch 
durch das Wort svargakama fur den Befehl aufnahmebereit gestimmt 
wird, sondern er wird erst durch diesen unmittelbar (und unausweich- 
lich) angesprochen und ist damit zu keiner Zeit ein niyojya, sondern, 
sobald er den Befehlssatz verstanden hat, ein kartr. Der Ausdruck 
svargakama wirkt demnach nicht motivierend, sondern selektiv: der 
Mensch erkennt einerseits das Miissen, und wenn er feststellt, daB die 
Bedingung „wer den Hinimel begehrt“ auf ihn zutrifffc, fuhrt er die 
Handlung aus Der C^egner leugnet also, daB der persbnliche Vorteil 
des Menschen bei seinem rituellen Handeln relevant sei, ja er meint 
sogar, daB eine solche Auffassung die Autoritat des Veda untergraben 
wurde, weil dann das Erkenntnismittei Veda-Wort (sastra) nicht ge- 
nugte, um die Menschen zur Durchfuhrung der Vorschriften zu moti- 
vieren. Vielmehr kamen auch andere Erkenntnismittei zum Einsatz: 
die Menschen wurden dann ja nur deshalb die Vorschrift ausfuhren, 
weil sie durch ihre eigene Oberlegung zu dem SchluB kamen, daB die 
Durchfuhrung der gebotenen Opferhandlung sich lohnt.*® 

2.2.2. Der Standpunkt l^alikanathas: SalikanUtha stimmt mit dem Geg- 
ner darin uberein, daB die rituelle Betatigung des Menschen eine Folge 
dessen ist, daB er aus der in einer Vorschrift enthaltenen Optativen- 
dung das Zutuende (kciryaY^^ erkennt und auf sich selbst bezieht. Aller- 
dings vertritt er den anvUdbfhidhanavada, jene Theorie, die besagt, daB 


Kine Zusammenfassung des Purvapaksa findet sich in RP V/16, 16-20 
idmiTm oindpy adhikdram tnndjn phalatn pravrfhr hhavisyatUy aha kartavyatd- 
vagamdc ca karmdnusthdnam | yad dhi kartaoyataydvagamyata tatra pravrttih 
na punah phalasambandhdt \ phalasambandhe hy anglkrxyamdne pramdndn- 
tardvagamyatd prdpnoti vedarthasya phalata eva kartavyatdvagamdt \ ,Nun sagt 
er (i e der ( Jegn<‘r) dazn, daB die Betatigung (pravrtti [des Menschen]) sowohl 
ohne Berufung (adhtkdra) als aueh ohne (Berucksichtigung eines) Ergebnis(ses 
[phala]) [zustandekomnit |, (lolgendes) (Nur) deshalb, weil man erkennt, dafi 
[etwas] zu tun ist, kommt es zur Durchfuhrung einer (vorgeschriebenen rituel- 
len) Handlung Denn wenn etwas als ein Zutuendes erkannt wird, wird man 
dann tatig, nicht jedoch aufgrund (des Erkennens) der Verbindung (des Zu- 
tuenden) mit dem Ergebnis Denn stimmt man der Verbindung mit dem Ergeb- 
nis zu, dann tritt (der Zustand) ein, dafi (eben diese Verbindung) durch andere 
Erkenntnismittei (als das Veda-Wort) erkannt wird, well man die Tatsache, 
daB der In halt <les Veda ein Zutuender ist, (dann) nur durch das Ergebnis (und 
nicht durch die Befehlsgewalt) erkennt* 

Mit karya meint Salikanatha das mit einer konkreten, durch die jeweili- 
ge Verbaiwurzed bezeiohneten Handlung verbundene Mussen, mit myoga ,Auf- 
trag* hingegen das hloBe Mussen als ein alien vedischen Vorschriften inharen- 
tes Prinzip 
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man aus isolierten Wnrton uborhaupt krinon Inhalt ve^rsteht^*’; vieh 
mehr bezeichnen alle Worte g(‘mt‘insani <ion Satzinhalt, <L h. sie ver- 
schmelzen gleichsam zu einern g(muMiiwam(‘n <ianzen, <ias mehr ist als 
bloB die Summe seiner Teile, und zwar <ler^c‘stalt , dab, sohald man 
einen ganzen Satz verstan<ien hat, <dnzelm‘ \V ort {inhalt)<' ni(*ht mehr 
bewuBt werden-h (iemaB <iieser 'Fheorn^ ist es nun nicht nioglieh, dal3 
man ein konkretes Miissen nur aus der isoluu ten X'erbaHbrm im Opta- 
tiv versteht, sondern man versteht os aus <iem ganz<*n Satz. Daher 
kann nach Salikanatha der Ausdruek srargakawa nieht bloB eine na- 
here Bestimmung des Agens sfun, sondern sein Inhalt imiB in irgend- 
einer Form in das V^‘rstehen dies(\s Zutueiuh^n <unnieBen. Dies hat man 
sieh gemaB seiner Lehre etwa fblgenderrnal.k‘n vorzustellen, VV'ahrend 
ein Menscheine Vorsehrift hort, erinn<‘rt ersieh ziinaehst deremzelnen 
Wortinhaite.“^ Dabei muB <las Wort srartjnhdma B<d rotfenhidt in ei- 
nem den Himmel begehremh^i H<»ren<ien auslosen, ihn aufmerken 
lassen. Aueh an den Inhalt <ler Verbaltbrni iin Of>tativ oder Imf)erativ 
usw. erinnert der Horend(‘ si(*h unmittelbar Damit ist ei- (‘in niyojya, 
d- h. jemand, der aus der Kombination bmdiu- lidiialt(‘ (‘rk(‘nn(‘n muB, 
daB die gehdrte Vorsehrift ouwii Auftrag {ntyof/a) in dor Form des von 
ihm selhst Zutuend<‘n iK'Ztdehrud In der Folg<‘ erkeiint <‘r di(‘ r//>/7rm- 
Natur des Zutuemkui, also da* Tatsaelu*. daB di(‘s<*s aus <k‘rn Veda 
erfahrene Zutiiende vom Musscui des taglieluui Lidxuis V(*rsehi<^den ist 
und eben aussehheBlieh dureh das X'l'da-W’ort (‘rkannt \v(‘rd<‘n kann^^ 
Hat er die transz(‘nd(Mit<‘ Natur d(‘s v(‘disehen < iebot s <‘rUannt . wird der 
niyojya in weit(*rer FoIg(* zum Ihuutf'mui (adhi kttrni) Da or die 
Autoritat des V'eda ni<*ht bezwidfelt , hat er di(‘ < i<*\viBh(‘it . daB wirklieh 
ein Zusamrnenhang zwiselaui d(‘Tii g<‘bot<‘n(‘n Tun (yitjrta) und dem 
Krgebnis (,svnr<j<ik(lmfih) h<‘st(*ht, Der (uUnkarni v<‘itraut also darauf, 
daB die Krfullung d(\s apfirra karya, d(‘r t ranszendent(‘n Pflicht, ihrn 
selbst zugute* kornnit, indeun mit d(‘r Btdbigung d(*s (h‘hots di<* Frlan- 
giing des von ihm h(‘g<‘hrt<‘n Frg<*hniss(‘s garant i(*rt ist *’ Krst danaeh 


20 Vgl z H BuArrAeH.AH\ A I9H4 tVA lOlhSASTRi 

1959- 173 und Staai. 19HH 14 

21 Siehe HP V /45,22 24 na •padaufi nUma vilkye kirn rid astt na paddrthQh ke 
cana vS^ky&rthe | tHikynoasthnyani padani ntitntt nnstt t rtiky* ttith ttmsthaydm 
paddrfhd ridma ke rana na mnti | 

(iemaB deni anvil<ibhidhanarada keiint nuni tiaturladi da* Inhult(‘ dor 
einzelnen Worte, ah(*r sie vt*nnitteln isolau t keine near Ki ke‘iint lus und sind 
Homit kein Krkenntiiisnut t<*l 

Sahkanat-ha verhahsaui di(*se Krktuintnis iiniiuu in drr Form idani 
mama kdryarn .Das ist <las von mir Zutuiuide Das ist inein<‘ PIlK-lit ', vgl. z. B. 
PP 427,9 

Zu dies<*r Interpnd at ion d(*H 4’<‘iininus a/o/r/v/ vgl PP44l.3f und HP 
11/319,11 13 

Vgl RP \734,20 23 und PP 252,7 9 
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- im letzten Schritt - kann man nach Salikanatha vom Agens (kartr) 
der Handlung sprechen, dann namlich, wenn dem Berufenen bewuBt 
wird, daB die Durehfuhrung [anusthana) der im Verbalstamm genann- 
ten Opferhandlung das Instrument fur die Erfullung der ihm zugute 
kommenden Pflicht ist. In dieser letzten Phase des Verstehens wird 
diesel})e Person, die zunaehst niyojya und spater adhikarin war, zum 
Agens der Handlung. Das Wissen um die Qualitat als Agens ergibt sich 
,sinngemaB' {arthdl)-^\ und formal wird der Agens als Handlungsfaktor 
(kdraka) dureh den Nominativ kenntlich^'^. 

Wenn ic*h Salikanatha richtig verstehe, unterscheidet er in der Vor- 
schrift fsvargakamo yajeta zwei sprachliche Ebenen: eine semantische 
und eine syntaktisehe. Auf der ersten bezeichnet das Wort svarga- 
kamah in Verbindung mit dem Wort yajeta den Adressat des Auftrags, 
das Wort yajeta in Vei bindung mit svargakdmah den Auftrag. Die Art 
der Beziehung zwisehen den Worten \%tanvaya , semantische Verknup- 
fung‘. Auf der zweiten Ebene bezeichnet das Wort svargakdmah in 
Verbindung mit yajeta den Handlungsfaktor Agens^*^, und die Verbal- 
form yajeta bezeichnet die Tatigkeit. Diese Beziehung ist einkriyd- 
kdrakasamhandha. Salikanatha meint, daB nur der anvaya ein aus- 
schlieBlich sprachliehes Phanomen ist, d. h. nur in diesem Bereich ist 
die Sprache ErkenntnismitteP**; der kriydkdrakasarnbandha dagegen 
kann auch durch andere Erkenntnismittel festgestellt werden, da er in 
der Nat ur der Dinge selbst liegt'^^\ 

t^m wieder auf den Ausdruck svargakdmah zuruckzukommen, hier 
sagt Salikanatha, daB allein der Wortstamm dazu beitragt, das m- 
yojya-^vAn des den Himmel Begehrenden zu bezeichnen, nicht auch die 
Kasusendung, ja eine I\asusendung, die solcherlei bezeichnen wurde, 
existiert uberhaupt nicht. Ist dieses mg/q/ya-Sein erkannt, macht dann 
- erst d a n a c h, also in der zweiten Phase des Verstehens der Vor- 
schrift der Nominativ kenntlich, daB der svargakdma auch der Agens 
in der Opferhandlung ist’^b 


HP V/:i5,2:i 25 

Siehe ItP V/47,27f ' kartrbhdvdpe ksdy dm cdkhydtenaiva kartur ahhihita- 
todt sudd hah prat ipad ikdrfha iti prathamopapattih | . 

(Jenauer gesagt, bezeichnet es durch Kongruenz mit der Verbalendung 
den Agens 

Vgl HP V/129ff 

Vgl. HP V/l 1 , 1 1 {pramdfidntardvagata eva kriydkdrakabhdoah) und 14f. 
(kri ydkdrakasambandhasya sarvasya Laukikatvdt) , vgl. auch PP 413,18—21 und 
Ka.ia 1963. 12f 

Vgl HP V/47,27f (s o n 27) und 48,23-25 {tasmat pascadbhavy api 
kartrbhdvo *tra vibhaktyutpatteh hetuh | prdtipadikdrthaffiatratayaiva niyoga^ 
siddheh I oibhaktim vindpi svaTgakdi 7 Uiprdtipad%kdTthaparydlocanayaivokt€na 
nydyena niyogasambandhasiddhih soargakamadinam ] ) 
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Auf die eben genannte These Salikanathas folgt in der HP eine 
interessante Diskussion, die ieh hier niir am Hande ei walmen kann. Der 
Gegner erkennt weder an, dali zwiselven den VV<)rt«‘n eine an<lere Bezie- 
hung als der kriyakarakaNanilmndha existiert, (Ja I’anini eine aolche 
Beziehung nirgends gelehrt hat,'*- noeli htiJt erzu, (iaBSalikanatha zwar 
diese Art von Verhindung zwiaehen <lein myt>ga und d(‘m ttiyojya postu- 
liert, andererseits ai)er kemen a<laquaten Kasus annininit. urn sie zu 
bezeiehnen, Wenn - so meint er seme Behauptung wahr ware, muBte 
man aufgrund der Panim-Begel 11 :i,r>0 sa.sffiT .sywe „In alien noc-h 
ubrigen Fallen ateht der (JenitiV'*'* einen G<-nit i\ vermuttar'* vSalikana- 
thahkltdem entgegen, dab derGenitiv niemalseine B(>zi<‘luing zu einer 
Tatigkeit, also einem Verb bezeu-hnet, sonch'rn vielimdir einen sehon 
vorhandenen knyakarokosamhaudha voraussetzG’. Dann, Ixdiauptet 
der Purvapaksin, mulile im vorliegemlen Fall ein Akkusativ stehen, 
der Auftrag riehtet sieh an den .Mensehen, der den Himnud begehrt; 
daher mulJ dieser sem direktes < Ibjekt sein Srdikanatha verr»eint, der 
Auftrag {tiiyoga) ist ja nieht mit (k‘r 'ratigk<'it verglei< hbar, die dureh 
eine Verbaiwiirzel bezeiehmd winl'*' Du- N’erbindung, die zwisehen 
tivargakamah und yojctii besteht. ist also naeh Salikanatha eine andere 
(.samhandharitaram [ HP V/1 1,21 1) als <ier knyak>imkawnd,andf,a. und 
es trifft nieht zu, dali andere .Vrti-n von \'erbin<lungen als die von 
Panini gelehiten nieht mogliih ,sin<l''’, da aueh andere gram mat ika- 
lisehe Formen exi.st k-ren, <lie Pai.iini nieht erwahnt *“ 


3. Die Interpretation <les K <• m f > <> s 1 1 u m s .truigiikrtnM 

Wie bereits erwahnt"’, werden im seihsten .\<lhyaya der l{ P zwei 
moghehe Fuiiktionen d<‘s Ausdruek.s ,,liimmel in iler \ orselirilt srar- 
gakilmo ynjeta, diskutiiTt I>«t (Jegner nieint . <‘r sei .dadiireh. dali er 


•a KPV/ 12 , 2 ir 

'•* HullTl.iNoas Phersetzuiig (1HK7 <i2) 

Siehe HI* V 74 H, 10 t iiitiiii sa-'ilhi si .nil rtilaksn nn sa iiih/ntritl i 
Wiehe HI* V/ 4 S,n 1.3 sayihandkamairapekstnr sasihf na I’yBpBraviie- 
sSpek^nf [ asi/tirlfinh kriyiikitritkiigitihhuli si siismuhinidhii/i i tiilni kin/iiknra- 
kabhauam, iiraskriyn tiidd I'll rtf pariuispttnm sit mbit iiilfn sitsl/ti piiiy’tJU'il' I 

:t<i Vgi HPV/4H,141 lirilldibhiA ca viArso 'vagamyate mynjyitiiiyoktrhfiiirah 
I yadi ntyttjytiUiyt'i si'itrgakitmtisyiiratjtttih tarhi kot niitli’iil dvittyll hhavalu \ 
Siehe KI’ V/4H,1(> iiti dfuitu tut anupattalvan niyogary/IpBrasya | 

•'’* Siehe HI’ \' /4r>,l sarrttsiimbitndhttsiibdii h/iuijit nitii s/mii yiilii ill myttttio 
n il si i 

Als Beispiele werden <lie kri Hilduiig ki liimiin . die on Mnhat>hfisvn 
(I I/Hl , l()f ) erwahnt winl, sowit" <he Uiddhilti Hi Idling yiiiiliit (iil.s .\hleitung von 
yantr'>) und das Koinposituni itdliiUtpiinsi genannt (KI* \' to.KI) 

«' Siehe oben p, 511 
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begehrt wird, Attribut des Agana {kartrvisesana), weil er das Begehren, 
welches (seinerseits) em Attribut des Agens ist, bestimmt''*‘; nach 
Salikanatha hingegen wird das Wort „Himmer‘ fur den Gegenstand 
des Begehrena verwendet, laBt also den Zustand, der begehrt wird, 
erkennen^^. 

Aus obigen Formulierungen erhellt, dab die Stellung des Wortes 
„Himmel“ innerhalb der Vorsehrift unmittelbar mit dem Verhaltnis 
der beiden Glieder des Kompositums zueinander zusammenhangt. 
Denn in der gegnerischen These ist das Vorderglied dem Hinterglied 
untergeordnet, bestimmt dieses naher; nach Salikanatha ist es gerade 
umgekehrt. AuBerdem bezieht sich das ganze Kompositum nach der 
Auffasaung des (b*ammatikers auf einen auBerhalb seiner selbst liegen- 
den Inlialt, namlich den Menschen, ist anydrtha; nach iSalikanatha 
ist es tWdrfha. Nach (lessen Worten stellt sich besagtes Problem folgen- 
dermaBen dar 

,Genau das wird hier liberlegt, (namlich) ob sich die Verbindung (zwi- 
schen svarga und kdnm) in Form des Einbindens**'^ nach dem Bezeich- 
nen richtet, oder ob sich das Bezeichnen nach dem Einbinden richtet. 
(Entsteht) die Verbindung zwischen Himmel und Begehren dem- 
gemaB, wie (der Ausdruck) „der den Himmel Begehrende“ (fur sich) 
bezeichnet wird die Bezeichnung in (bloB) dieser Form ist namlich 
auf einen anderen Wortinhalt gerichtet, und dementsprechend ist der 
Himmel innerhalb der Verbindung untergeordnet — , oder werden 
{svarga und kdma) so bezeichnet, wie man das Einbinden von Be- 
gehrenswertem und Begehrendem, (i. e.] ih re gegenseitige Verbindung 


•** Siehe HP V/7,7f kdmyamdnatayd kdmandrti kartrvisesanahhutdm 
viAimmri kartmAesnuaw ill | 

Siehe Rl^ V/7,(>i kdmyamdnavisayatayd kdmyamdndvasthaprahpdda- 
katayd pray uktah soargnAabdah 

vitityoga ,Kinbindeii‘ ist eine Art „rituelles Verknupfen“ von Inhalten, 
die einer (xler aueh mchreren ein und das selbe Opfer betreffenden Vorschrifben 
entstarnmen. So werden etwa Substanzen oder Samskaras, die in Gunavidhis 
genannt werden, dureh ririiyoga gememsam mit dem Auftrag und der Ermach- 
tigung (lew ubergeordneten A(ihikaravidhi zu einer groBeren Einheit zusam- 
mengebunden, die es dann ermoglioht, ein bestimmtes Opfer durchzufuhren. 
V KRPooHTKN ( 1 987 40) nennt den vimyoga gememsam mit dem upadana „two 
new ways of knowing the Hacnficial auxiharies“ In RP VI 1,1 werden beide 
Termini synonym fur paras par asamhandha oder anvaya verwendet, was die 
Vermut ung nahelegt, dali anoaya^ viniyoga und upadana de facto dasselbe 
meinen und lediglioh der unterschiedenen Betrachtungsweise einer Vorsehrift 
- namlich der ntuahstischen einerseits und der sprachphilosophischen anderer- 
seits — entspringen Jedenfalls mussen nach Salikanatha alle Vorschriften, die 
eingeb unden werden, aueh semantisch verknupft sein Eine eingehende Unter- 
suehung von upadana und vimyoga in der PrabhS-kara-Schule von K Yosm- 
Mizn (Badan and Prabhakara. In. Studies in Mlmamsa Felicitation Volume 
for Dr Mandan Mishra) befindet sich in Druck. 
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(aus dem ganzen Satz) erfahrt'' Donn in tier Vt^hindung von Begeh- 
renswertem und Begehrendem ist das Begehrenswt^rte vorrangig/^** 

8alikanatha stellt hier zwei mnglieht^ Wegt* furtlit^ Bestimnumg des 
Kompositums ,wargakdma vor: 

DerOegner nimmt an, <laB die Verhindung sit h naeh <l(‘in Bezeiehnen 
richtet. Ich vermute, daB er dam it aus <I<‘r Su*ht des Ahhihitanvaya- 
vada argumentiert und nieint, j(‘<les Wort h(‘Z(M(*l\ne zunatdist semen 
eigenen Inhalt ohne Berueksiehtigung dt^r amlertm VVorte im Satz, und 
erst danaeh gewinne tier Horemle, intlem t‘r alle isolnu-ten Inhalte 
veremt, die Vorstellung von tdnein sieh uher d(‘n ganzen Satz er- 
streckenden Sinngefuge. Dureh di<‘s<» Interpndat ion koninit der 
(^egner laut Salikanatha zu der Krkennlnis, <lalA d(U- Hiininel eine 
untergeordnete Bestimmung ist. 

Der andere, von den Pi-rihlulkaras eingeseldagtme VV'eg hesteht in der 
Annahme, daB das Bezeichru^n sieh naeli tier \’<‘rhin<lnng riehtet. Sie 
meinen, daB man erst aus <lt'm ganzen Sat zzusainmenhang, aus der 
„gegenseitigen Wrhindung“ aller lnhalt(‘ miteinander, (iewiBheit uher 
die Bedeutiing der einzelnen VVorte (^rlangt Kntgegtui deni ,iormaIen‘ 
Ansatz des Cframrnatikers ist l<dzt<u*e Vorgangsw else vorrangig inhalt- 
lieher Natur. Dtuin aus deni V'erst ant Inis ties ganztm Satz<\s.s'/v//Y/</AY7mt; 
yajeta wird dern Honnitlen klar, tlaB dit‘ W’onne, fur die das \V^>rt 
„Himmer‘ gehraueht wird. Inertias Bt^gehrenswert t‘. d h tlas ht^gt^hrte 
Ziel ist, und ditsseni Zitd gt*genuh<»r ist tlas fi<‘g(‘hrtm. alst> <h‘r VV’unseh, 
es zu erlangtni, untergtMirdntd . Man h<»reht ja htnin Wort sranjukCima 
aueh rueht dt‘shalh auf, wtdl man tun Bt^geiirtunltu- stun inoehtt*, son- 
dern weui man das B<‘gtdirt<‘ erlangtui udl Somit hestnnmt man den 
Himmel als vt)rrangig im Satz und soinit aueh iin Koinpositum g<*g(ui- 
uher <l(un Agtuis ^kdmah 

1 )er (i}egn(U' htunangtdt an di<‘s<u* Mtdhoth*. tlaB sit* zuar tlazu fulire, 
<h‘n Himint*! als vtirrangig zu <u k<uin<‘n. ahtu* zur gr ammat ikalisehtui 
Bestimmung di(‘s<\s Kompositums als Ihihuvnhi in Whtlersprueh 

Sieht* RB \77.i4 ID etad eva vicilryaU' | kim yathdhhidhdnum * rntiifa- 
gah (Konj fur riuiyogn'^) mmbandhah uUi yatkdviniyogam abhidhdnam iti ) 
kirn svargakdrnabhidhriftantiffiin tHi srHrij4tsya kfitfht nayns rn sa mha mihtth tibh’h 
dknnam hy ctad a n ya /)ad(trt/itt /m ra f/i ttiihunifinn ra sumbandh* gu mitaira 
>inargaf<y(i \ uta yftdrsub kntH yakttfutmaynt n tu yttgah n/.sptt Histif/if*(tfidhah 
pratTyate tadaniirndht^nabh idhtimam iti | ka ni yttka ma na ym hi sa nibandht kaniy- 
ah pradhdnahhilta iti |. 

Diese Thtaint* ist typis<’h fur tlen Au\ italdiidhafui vtula lu tlt‘r V’rik- 
yarthaniatrka (BB 87 Sf ) sagt Saltkauat hti. tlali man tin* Betleutiui^^ (•uiz<‘lni‘r 
VVorte nur aus tlein Vt^rgleit'fi tt*ilwt*i.se gleithei Sat/.e eileiiit Hat man 
einrnal den Satz „BnngdM‘ Kuh*“gehtirt unti tiie eiitsfu «*< hentlt* Reakt it)n des 
Beauftragitui het>haehtet, untl vt>niinimt man .sptitt*! tfcn Sat/. ..Bring tlas 
Bferd‘‘ und f)e<)haelittU wu'tl<‘r tlit* Haiitiiung tk‘.s fi<‘lehIseinpfangt*rH, tlann 
kennt man die Bt*tleutungen von ..hring", ..Kuh ' unti ..Bf<*rti ‘, vgl aueh HB 

i/:{r)n ,24 ^51,17. 



finargakdnui 


519 


stehe^^, (lenn: .Wenn (das Kompositum) ein Bahuvrihi ist, dann ist das 
Begehren (und damit auch) das Begehrenswerte unselbstandige nahere 
Bestimmung (upnsarjana), weil sich das (ganze) Kompositum auf den 
Menschen richtet, <ler der (von Panini so genannte) andere Wortinhalt 
ist. Und gerade weil sic-h dieses Kompositum auf den Menschen richtet, 
der ein anderer Wortinhalt ist, besteht ja seine (d. h. des Komposi- 
tums) Verbindung mit dem aus der Verbalform erkannten Numerus des 
Agens Denn in (den Uorschriften) ^‘'Der den Himmel Begehrende soil 
opfern‘‘ (und) “Die Gedeihen Begehrenden sollen opfern“ steht ja Sin- 
gular (respekti ve) Plural. . . . Auch lehrte der erhabene Panini nicht, daH 
ein Bahuvrihi auch auf sich selbst [gerichtet steht], wodurch auch 
unter (Beibehaltung) des (grammatikalisch korrekten) Standpunktes, 
daB es sich hei dieseni Kompositum um ein Bahuvrihi handelt, das 
Begehrenswei‘te das Uorrangige sein konnte.^'*’ 

Der (iegner beruft sich auf Panini 11 2,24: (mekam anyapaddrthe „Zwei 
Oder mehr Worter in einern solehen Kompositum bezeichnen ein ande- 
res neues I)ing“‘”, wonaeh sich beide Glieder, svarga und kdma auf 
einen Inhalt auBerhalb dieses Kompositums**^ beziehen^® und demnach 
upamrjatiai^, unterg<‘<)rdnete Bestimmungen'’’^ sind. 

I eh halte den gegnerischen Kinwand aus grammatikalischer Sicht 
fur tatsaehlu^h gerechtfertigt, vermute aber, daB iSalikanatha auch 


\gl HP \ 77 . 2 i 24. 

Si<‘he H P V/7,2r> 8,12: yadi bahuvrthir upasarjanam tarhi kamah kdm- 
yah padarthdutarahh Rta pu rui^aparatvdd ai^ya mmdsasya | yata eva cdrthdnta- 
rabh tl ta p n > // sa pa ra id a syn m w d.safiya ata evdkhydtagatayd. kartrsankhyaydsya 
samhandhah yajeta svargakdmah yajeran rddhikdmdh ity ekavacanahahuvaca- 
nadarAandi | | na ca bhagavatah pdnineh svdrthe ’pi bahuvrthismaravMm asti 

yfnia hahurtlhi pak'sr ’pi kdmyam fi’a pradhdnarri bhauet | 

H()irn.iN<JKs Ul)(*rs<‘tziing (1887: 54) Mit dieser Regel stellt Panini laut 
fJosHi Ho< (1974’ xxxv) zwei Binge klar: „(1) He makes it clear that 
a b\ahu\v\ rflii | <lo<»s not <*onvev >ampaddrtha "the constituents’ own meanings’ 
(2) H<‘ in<licat.<*s that h«*twe<‘n the6/> ^\\i\t\\^a\nya]p[addrtha\ ^ sdmd.nddhika- 
m//y«-r(‘lat ion holds WhateviM’ is referred to by the ap. is also referred to by 
th<‘ bv 

Naeh D'Avino (1974: 27ff ) hezieht sich .Xanya del sutra panineo sul 
bahuvrihi non afl un «alt ro eleinento» esterno al nesso indica bensi il funzio- 
nar<‘ <*on «altro signif i<*ato» glohale"* (p. 30). Krst die JKommentatoren nach 
Panini batten das Sutia in deni auch voni Oegner f^alikanathas vertretenen 
Sinn<‘ int(‘rf)r<‘t it‘rt . daB <‘h<*n das vorrangige Klemtent {pradhana) des Bahu- 
vrllii auB<*ihalh von di<*s(‘in sfdhst liege. 

I )i<‘ Pntei*s<‘h<‘i<lung <1(M* vers<ihie<lenen Arten von Komposita besteht ja 
gera<l<* dann, daB AvyayThhava-, '^Fatpurusa-, und Dvandva-Komposita ava- 
paddriha sind, wohei j<*weils das ini Kompositum vorangehende, das nachfol- 
gende oder allt^ (duMler das pradhdnxi bilden, wahrend der Bahuvrihi sich auf 
emeu auBerhalh d<*s Koinpositums geiegenen Inhalt bestimmend bezieht. vgl 
u a Likbich 1892- VI Iff und I)’Avino' 1974 28f 

Zu upanarjana vgl. fJosHi - Hoouberuen 1974 xn 
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hier, indem er auf der (irrundlage des Aiivitahludhanavada argumen- 
tiert, die Regein der (irammatik nn-ht niiBat*htet, sonde^rri vielmehr 
erne ,zweite‘''*^ Khene des Verstehens annininit . vvel(‘he deti (denzen der 
grammatikalisehen Analyse ni<-ht unt<^rliegt Hier scniie Ant wort auf 
den Vorwurf: 

,In Erwiderung (des Einwaiuis) sag! ( I^*ahhakara): Es wird gesagt - 
Auch wir sagen ja nicht, daB ein Bahuvrlhi nur auf sich seibst gerichtet 
ist, sondern daB dieser Bahuvrlhi auf ein anderes oder auf sich seibst 
gerichtet ist. Der Bahuvrlhi ist (entwcMier) auf den Mens<*h<'n gtu iehtet, 
der auBerhalb der Wortinhalte steht, vveh-he dureh di(‘ Wortt* erkenn- 
l)ar Sind, naehdeni diese (im BewiiBt.sein des \'<‘rs 1 olionden) zusam- 
mengefugt wurden, oder er ist auf <las Begehnuisvvcu tt^ gtM-iehtet, das 
ausden Worten erkennbar wird, wahreiul sie zusainniengofugt werden 
So sagen wir 

Dieser vSatz laBt rn.E (knit In-h erkiuinen. u i<‘ Salikanat ha versucht, 
seine These das Kornposituni betrefhuid niit den Hegoln Paninis in 
Einklang zu bringen Er unters<*hei<h‘t wiech^i’ die Phas(‘ df\s Verste- 
hens (Zusammenfugi^ns dtu* Konip<JiHUiten d(‘s Satz<‘s bzw des Komy)o- 
situms \m>wafS\i/a maria (HP \'/H.I7)|) wobei der rntrui/a zuin Tragen 
komnit ~ von der Phasi* <les \'<‘rstandf‘nbabens, soinit <ler nachtragli- 
chen Analyse mit dern kri jfakarak(tsamhan<ih(t de nac luleni. auf wel- 
eher Ebene man das Koinpositum betraeht<‘t. ist es aul sernantischer 
(a«'eav^/-)Eben(M‘ntgegen <len Hegeln Panin is svv/////// , aut s\’ntakt isch- 
grammatikaliseh(*r EIkuh* {kriyakurtthtsa niha ndha) bnigeg<‘n mn^ariha 


t Z u s a rn rn e n \ a s s u n g 

Soniit ^‘rgibt sich folgendes Bild X’edisch** \'< )rs<'hi’il t en lassen zu- 
naehst das unb<*<lingtc‘ ( h'bot , das Mnss<ui. iind ghuebzeit ig darnit aiK'h 
den den Himnnd b(‘g<‘[irend(*n M«*ns< hen als <ien \ (»in ( h‘bot B<‘troff(‘“ 
nen (ni'l/oji/a) <*rk(uin<‘n Darin er\veis«*n sie sieb als Ei kennt nisniittel. 
Dies ist die Eb<*n<* des g(»g<*ns<*itig<ui seniant is< h<*n Zusamrn(*nhangs 
{arwaya) dcu* Satzglieder. Aus diesmn \’erstan<inis ergibt sieb in w<*it<‘' 
rer Eolge das Wissen, <IaB <Uc* betreffeiale \'ors< bnft so \\ ie alle Satz(‘ 
des tagliciHui Spraehg(d)rau<‘bs aueh <‘ine 'Fatigked (kni/a) und die 
dazugeh(‘)rig<*n Handlungsfakt onui (ktttukn) be/.eiehnet Der voni Mus- 


(kmaii genornnaai ist dies die erste. ueil der gi ainiiiat d^^diseheii voraus- 
geheiuie Ebene 

r>.i Siehe HP V/HJa 18 uc.yate | vayam tipi nvUrtha era na bahuvHhirn 
vadG,mah | kim tu par&riho ^yam hahuvHhih uiu Hvdrtha iti | ' samastapaduprati- 
pddydbhydm (Koiij fur fiamnmja^) padarthnhhiptni patt* ipth putusah tadartho 
yam hah u rr Th i h uta sawasya ntfnia jtada ptati futdyak atutpntha iti radaaiah | 
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sen hetroffene Mensoh steht nun auch als Agens der vorgeschriebenen 
Opferhandlung fest. Was die Regeln der Grammatik betrifft, so wer- 
den sie nicht negiert, sondern relativiert, denn sie sind erst in der 
nachfolgenden (nicht erkenntnismittelhaften) weiteren Betrachtung 
des Satzes bedeutsam. 

Aus heutiger Sieht erscheint diese Auffassung problematisch, denn 
es lal3t sich wohl kaum leugnen, daO Grammatikregeln sehr wohl auch 
auf der anvaya-Yjhene unerl^Blich sind, auch wenn man denanvaya als 
vorrangig semantische Kategorie auffafit; man wurde einen grammati- 
kalisch vollig falschen Satz ja wohl kaum verstehen. Doch sollte man 
keinesfalls auBer Acht lassen, daB j^alikanatha keine allgemeine, ,wert“ 
freie‘ Sprachwissens(*haft betrieben hat, sondern aus einem System 
heraus argument ierte, das die absolute Wahrheit und Gultigkeit des 
Veda als unumstoBliches Prinzip betrachtete, was wohl auch seine 
,sprachliche‘ Hicbtigkeit impliziert. 
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